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نجديد فهم الاسلام 


أسامة عكنان 


الإهداء 


ی ر 9 وي ۰ بع ر ۴ 
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ق د 1 0 
ن أزة 
قبا تغسلني أنفاسها الأخيرة . 


يبكي الناس من شدة إحساسهم بالالم وابكن من شدة وعيي به 


إن الزهرة تنشر عطرها 2# المكان لا تكيفاءمعه وإرضاء له» بل 
هي تستدرجه بذلك كي يتكيف مع عطرها ويرتضيه ويتقبله كما 
هو.. قد تفشل الزهرة 4 ذلك. فيذوي عطرها وتموت. لكنها 
ايا لن تل اليا بان تصبع ودا من الضتاز.. 


إن أي حديث عن النهضة إنما يقوم 4 الاساس على الاعتراف غير القابل للجدل بحالة التّخلف. 
باعتبارها حالة الواقع الذي نسعى للنهوض به. إن هذه الحالة التي نتحدث عن ضرورة التخلص منها 
بالنهضةء إنما حدثت 2 الأصل بسبب عدم قدرة أفكارنا على التجاوب مع متطلبات واقعنا ب صيرورته 
التاريخية: كما فرضت نفسها علينا ب4 خضم أشكال المواجهات والصراعات المختلفة التي سبح ب 
نرتيا لا يمن اة أن طهطن ها لم عطاق معركة تهضتها مخ معالجة النقطة الى سبيت الاتيصدان 
والفتحاضه الا وشن البنيّة الشكرية والتحدية الس صل دنك الطلاق المزوع ينها وبين سركة انراق 
موديا إلى ذلك الانحدار. 

إن علينا إذن إعادة النظر بك بنائنا الفكري والمعتقدي؛ أو بعبارة أخرى؛ علينا إعادة النظر بخ 
بنائنا التصوري التفسيري للعالم من حولناء وهو البناء الذي تسبب عدم تجاوبه مع متطلبات الحركة 
والصيرورة. 2# التردي والتّخلف اللذين نعاني منهماء فحالا بيثنا وبين وضع امس تهضة حقيقية. هذة 
ه نعظة الانطا وى ا مرا عار کو ماهس إلى ااا رتا 
إن تصورا غير هذاء إنما هوخ الواقع تفاض سافر عن تجارب المفول: جبابرة الارض الذين ابادوا كل 
العا ت الال ود2 ر كيه اتی اکر قم ا من ااه ی غير محفلا و داف 
بقليل؛ ولیذوبوا 2 الامم التي هزموها ذوبانا يكاد يكون كليا. كما أنه تغاض اكثر سفورا أيضا عن حقبة 
امتدت ف تاريخ أمتنا أكثر من أريعة قرون: عثمانية المذاق كانت خلالها كل معاني التخلف الحضاري 
وعناصر الانحطاط الثقاخ وكل مقومات الجدب الفكري والابد اعي تتراكم» رغم امتلاك هؤلاء المنحدرين 
نحو التخلف والجدب لاقوى حشد عسكري على وة الأرش: دفع باعد ائهم إلى استعشاف الارطن وهم 
يبحثون عن طرق لتجارتهم لا تجبرهم على مواجهتهم والاحتكاك بهم. وكانت النتيجة ان اوربا المهزومة 
فتكريا بعد ان كُزدناعها ”فنا“ مرتين؛ نهضت وهزمت مخترعي المدافع. 
إن مفهوم النهضة يثير ب4 الذهن الكثير من التساؤلات التي نحسبها على قدر كبير من الاهمية 
والدلالة. فسؤال: لماذا يتعين علينا أن ننهض؟! يظهر للوهلة الاولى كنقطة بداية تكشف عن ضرورة 
اعترافنا باننا ك حالة سقوط مروّعَة؛ يفصلنا بسببها بَوَنُ شاسع عن حالة النهوض المسَتَهُدَفة!! ولكن 
أليس من الواضح أن حالة السقوط هذه لا يتم إدراكها إلا بإدراك نقيضهاء ألا وهي حالة ”النهوض ٠5“‏ 
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فمن لا يرى مفهوم ”النهوض“ ماثلا أمامه ومتمثلا ب4 حالة؛ لا يستطيع ان يدرك أنه ساقطء عبر مقارنة 
حالته بالحالة الماثلة امامه. 
إن ادرا اة النيضة 1اا ھی الس ظعي انض علن قاف مال افورظ الى شنا 
منهاء ظول تروك كيت يجب أن نكن ١‏ أي ”الحالة الصية ا وفينا انثا على خلاف ما يحب 
أن نكونه» أي ” الحالة المرضية فالمريض إنما هو مريض لان حالته تختلف عن حالة السليم. ويالتالي 
فإننا ادركنا ان على المريض السعي إلى التعلي من مرضه. لاننا أدركنا قبل ذلك» الشكل الحقيقي لحالة 
التاق والسلامة من المخرض: قفدت هذه التحالة هده نسعى الية من جهة اولى» ودليلا تسترشد بة 
اتشحيصى الواقع من جهة دايا 
ثم وبعد أن تغرف الصيكة التهضوية السدتيدفة القن كرا بوره على بسكي الهيها 9 المبغوط a‏ 
التي تعاني منها الآمة وتئن تحت وطاتهاء يبقى علينا أن نتساءل عن الكيفية التي على الامة أن تنتقل 
بواسطتها من حالة السقوط ا النهوض. فا كان التحذيت والساول عن صغ القيضة اة 
شتى المجالات. وعن رديفتها ”السقوط ٠‏ هو تساؤل 4 صميم الفلسفة والدين وعلم الاجتماع بكل 
007 التساؤل عن الكيفية؛ إنما هو تساول 2 صميم العمل الحركي والسياسي. 
راتفا ااهرة غر ع كاي الان مع قضاياهج اللصيزية. اا نكا ا فة 
ا ا SD‏ 
التي نعتبرّها وكثيرون غيرّناء الاجتهاد الديني الاكثر جمودا ورفضا للتجاوب مع ما استجد ل على 
الأمة من قضايا ومسائل ب4 هذه العصورء تتطلب أكثر بكثير من مجرد الاجتهاد الفقهي الضيق المعقن. 
هذا المعقل احتضن 4# الوقت ذاته ”النقيضين معا. 
فسن عباءة الوسابية ذاث الجذون السلفية بالكتى الساقد مطل ية »أي لك الفقة مرخ 
المسلمين التي تريد سحب الحاضر إلى الماضي بالتركيز على إعادة صورة المعتقدات الإسلامية وما يتعلق 
بها من عبادات وسلوكات: الى ما قرره السلف» استناذا إلى التركيز على ما تصفه يانه احاديث نبوية 
صحيحة» مقروءة ومشروحة 2 ضوء اة التيعية زنسية إلى ابن قيمية ]+ المردكز ابقداء الما يقال 
أنه تصورات فقهية ومعتقد Ss‏ بن حنبل) . 
مخ هذه العباء الديتية الماضخطرية متتقديا ؛ لتأرجحها بين ماض لا تريد التخلي عن اى من تفاصيلة: 
وحاضر تعيشه مُكرّمَة وبا ھا کیا کرک ا برلا توافق عليهء انبثق إلى حيز الوجود 
اجتياذاق مقارشان اشد الشنارضي الى رة المسحالة قبل اقل السّوي لواقعة أنهما يؤولان إلى 
المرجعية السلفية التيمية الوهابية العّصيَّة على الازدواجية الاجتهادية تمتها 
فالوهابية السلفية السياسية والمؤسسة الدينية المرتبطة بهاء 5-5558 مرجعيتها الدينية ما تبرر 
به استقدام القوات الأميركية والحليفة إلى أراضيهاء وتقديم كل التسهيلات لها لضرب العراق وشعبه 
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واحتلاله. بحجة إسقاط نظام حكم العراق بقيادة حزب البعث العربي الات شتراكي الذي تعاملت معه 
بوصفه حزبا متجبرا وطاغيا وکافراء بے تجاهل غير مفهوم لكل أدبيات ”السلفية' ' الداعية إلى التكاتف 
اتشان بين الاين ردق ما اة لك اة العامة رة ا ترصد موازنات ضخمة من أموال 
البترودولارء لدعم طلاب العلم الديني وحفاظ القران ومروجي كتب التراث: ‏ كل مكان على وجه الارض. 

الوهابية السلفية ذاتهاء ولكن 4 جناحها غير السياسي هذه المرة؛ هي التي راحت فر بلا هوادة کل 
من يقبل مجرد قبول فكرة التعامل مع القوات الاميركية 4 العراق. الول فو لاور انط اة 
انظمة كافرة ومرتدة عن الاسلام» لقبولها ضرب المسلمين بقوات أسمتها صليبية حاقدة - وريما هي 
بالفعل كذلك - وتصدت بنفسها لمقارعة الاميركان وحلفاتهم, آخذة بے طريقها الأخضر واليابس؛ دون 
تمييز بين بريء وعميل. 

ومع أن أى مراقب مقضف للحالة الف وصلت إليها الآمة: يدرك أن هذا الحتاح القاكر الال من 
السلفية الوهابية: قد يكون اقرب إلى التعبير عما يجيش 2 قلب كل عربي ومسلم من معاد اة للإمبريالية 
وحلفائها من الرغاليين الجدد. ومن رغبة عارمة ب2 مواجهتهاء بعد ان قط ند يديه؛ وهو یری كل 
شيء ب أرضه يُنْتَهّك باسم الدين وبفتاوى قادته الروحيين الذين انتدبهم الوها كو لماو لين 
للسماء 4 قصورهم: إلا 9 لس توت ةة هذا الاق هو اها تم هدت من ايراد هذه اة 
العجيبة التي قَسَّمَتَ جِسّما م مُعتقديا أشد ما يكون انغلاقا وانطواء على نفسه واستعصاء على التعددء 
إلى تسوب طرف وک اخ فليست هذه مهمة هذا الكتاب. مع أن الامر اوضح من ان يُُسْتَدل عليه 
باعل من هنا اومن هفاك فجن انما احبينا ان فيو الى الازمة حير المائرة الت ششر كى الطبديد 
المعتقدي والسلوكي. .ج أعماق اهم الاجسام الإسلامية التي ت تتصدي ف الوقت الراهن للتعامل مع مصير 
الامة ومع قضاياها التاريخية الاكثر خطورة والاشد حساسية. 

فالاجتهادات الناجمة عن مرجعية معٌتقدية؛ يُفْتَّرَض أنها واحدة؛ عندما تصل إلى هذا المستوى من 
الشاوشن وا تقافر والسنافض ك مسال على هذا افدر من اتخ رة والحسادية: فاا انا قت عن 
هشاشة 4 بُنْيّة تلك المرجعية من حيث المبداًء وإلى عدم وضوح الارتباطات بين بناها المعرفية المقَصلية. 
بالشكل الذي من شانه أن يمتح معتنقيها ذلك القدو من التماسك والانسجام ووضوح الرؤية, 

إن هذه المسافة الموقفية والسلوكية الشاسعة بين اجتهادات على هذا القدر من الاختلاف والتناظرء 
ضمن دوائر مرجعية معتقدية واحدة؛ لا يمكنها ان تكون مفهومة ومعقولة وطبيعية؛ وهي تدفع أتصار 
كل اجنهاد إلى كفيس اتصدان الأجقهاة الأجن وشحة السروف صدهه :ول يمكن مر كيدا أن بحدة: 
إلا إذا كانت انال كلها خارج تطاق التأطيى البرك القاضي الدى يقي كا المادة على أسمن رة 
مترابطة وذات دلالة. َّ 


ومع أن هذه الظاهرة أشد ما تكون بروزا ووضوحا ب4 الجسم السلفي الوهابي الذي وجد أحدٌ أجنحته 
ققدت اباب فاريقية د ها الحالة غات ماقام اوك ايوم د خو وا جهة 
فة كد الوا الاميركي الانجلوساكسوني الغربي على الأمة عبر الحالتين العراقية والأفغانية 
الا ا السهل تعميم هذه الظاهرة المتمظة ب4 الازدواجية الاجتهادية الخطيرةء وإن يكن بشيء من 
التحفظ: على معظلق: إن لم يكن على كل فصائل الجسد الإسلامي المتصدي لقضايا الامة. ما يدفعنا 
إلى العاكيد على القول بأن الازمة الشى كود هدا القدوسن الارفباك والاضر ف الاه ادات والقضاد 
ا اا هى اا اة سيم الل عدي انت اا عاجرة ينا تمن عليه من ار 
واضول وبحد وذ أن تَسَهِمَ بالسهولة المَصَوَرَة. ب إعطاء الحلول لكل من يطلبها من معتنقيها. 

إن ما يحدث ية حقيقة الامر. منتجاً هذا القدر لمرو من التباين ب المواقف والاجتهادات لدى أنصار 
مكل مزه الدواكن السوزية راكد اكد برضا الأضيق غلى الأطلاق: من نين كل وار اشكر 
الاسلامية: وال لا ميم يذ داخلها أي قدر من التعددية ب العادة؛ ناهيك عن أن تتيحها بهذا القدر من 
الالفراج والتباعد امثيرين للاندهاش والتعجب» هو أن عجر المعتنق للمرجعية الوهابية السلفية) عن 
إيجاد مستندات مرجعية توف وان يكن تلفيقيا وتبريريا بين اد تجرات. امامة: وتكون 2 حاجة 
إلى اسار تار يخصوديها دن مجك كوا الفاق الذي راد هاقلا امات بين تان 
الوهابية السياسية تمثل نموذج الاسلام الصحيح؛ ورويته لها تتسبب 4 قتل المسلمين واحتلال اراضيهم 
واستقدام کل صليبيي العالم إليها - يدفعه إلى تحديد موقفه وفتواه على قاعدة ما تانس له نفسه وروحه 
بايحاء من لاوعيه؛ بسبب خطورة أن يقبل وعيه بفكرّة جعل المرجعية تتجاوب مع ما يعتقد انه هوىٌ منه. 
کا بعد ذلك باس من اله ليقي ر را ع كنة موقته را نادم ایر ارج 
السلفي الى يعضقه, َّ 

ولاخ باهذ اتن ج الكون واس جد ارول مسال تحضر كير كا اكات الاد علد 

التباينات المرعبة بين فرقاء كانوا قبل ذلك لا يقّدرون على الاختلاف © مسائل أصغر من ذلك بآلاف 
اكرات كجواة ارك جراز الهلا من السواري ار كاز ارهد جواز تسريف الأصبع ف اليد 
خلال الصلاة؛ أو كجواز أو عدم جواز زيارة المراة للمقابر» أو غير ذلك من الامور, التي لا تحظى باي 
اهتمام من الانسان الذي تَمَوْدَ على التعامل مع عظائم الامور لا مع صغائرها. 

ومن ذه التغطة تيدأ مسيرة التشرد الأكثر تطرغاء عند ما يلجا كل طرف إلى العمل الدؤوب على تاصيل 
اجتهاداته وفتاواه كي يُشَرّعن مواقفه وسلوكاته. فالإنسان ”التقلي“» أوالى سيق إلى انل وین الى 
العقل» هو أكثر تطرفا  -‏ العادة - بك التعامل المعتقدي مع مخالف من مرجعيته السابقة نفسهاء منه 
مع خصومه من خارج المرجعية. عندما يكون محل الخلاف جذرياء كما هو الحال بين الجناح الثائر 
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والمقاتل من السلفية الوهابية, والجناح العميل المهادن المبرر لغزو واحتلال أراضي المسلمين؛ ممثلا بخ 
الوهابية السياسية ويك اة الدينية الرسنية القابنة لها ويه من دار فما من مقف المريفة: 
ولعله لهذا السبب حمل تنظيم القاعدة السلاح ضد حلفاء الأمس ‏ الربع الخاليء لتكون المواجهة ب 
السعودية مكلتة وواضحة الاهداف وشرسة الوسائل. خلافا لما دك a‏ الدول العربية 
والإسلامية. حيث تتم ملا حت اخرافق الأسيركية والحايقة سخ جيف :وضتي تلك الا كد أنها رة 
هنا بشكل او باخر ف الدول المتتهدقة من جهة أخرق. 

ترق هل أخطا الكثيرون من دازسي الحضازة الإسلامية عتدما أرجموا زكودها ج القرون المشرة 
الأخيرة إلى هذا النوع الغريب وكير نوع من تشالت كرابي الفكنء التاع قا الأساس عن الحقظل 
الأعمى للنصوص, وعن الالتزام التّعامي (نسبة إلى النعامة) بما قاله الاولون والسابقون؛ رغم ان القران 
الكريم الذي يمثل المرجعية الام عند المسلمين: لا تضاهيه مرجعية 2 العالم ‏ تمرده على السابقين ويخ 
رفضه الاتباع الاعمى للآباء والاجداد؟ 

وهل كان ”أبيلار“ المتردد الخائف على حق عندما زعم أن العقل قادر دون معونة الوحي على حل 
التناقضات ال موجودة بين نتاج الفكر الإنساني وبين معطيات الكتاب المقدس: ليعلن بعد ذلك وهو يلتفت 
مذغووا إلى سيف القديس يولس الط على غنقة: انه لا يريك أن يكونخ سوط اذا عنى ذلك ان 
يصطدم بالقديس بولس. ولا أن يكون ارسطيا إذا عنى ذلك القطيعة مع المسيح؟ 

تَرَى متى يدرك الناس ما الذي عناه جاليلو 4 القرن الباع مدر عا قال: ”إن ما يقصده الروح 
القدس هو أن يعلمنا كيف نسير إلى السماءء لا كيف تسير السماء '؟ وهل بلغت الغشاوة على معظم 
اقلوب كلما هال دون دراك أن التضن لن علا في الأشياد: نهدا سن هان الفلسفة وحدهاة آله 
يكفى أن ننھ إلى أن تكغيرا مل کھیر هام ۱۲۷۷ الفنسى ے أورياء كان ذا سردود سكس حقدها نجع 
الفلاسفة ومن ورائهم العلماء؛ على المثابرة لكسب المعركة ضد الجمود والتخلف والانكفاء؟ 

إن الإنسان العربي تحكمه مجموعة من الذهنيات التي سهم ب تشكيل أدائه وبي تكوين طرائق تفكيره 
ا شاط روات کے عل ها مرا هه من مک اتا کات د واک ر کی اک فک کے کن کل 
ذهنية من تلك الذهنيات ھی ف حد د اھا ذات سردود سلب ف عياة الاسان العربي بل حك كوخ هلاه 
الذهنيات - ولعل هذا هو اهم ما ب المشكلة - تُنْتَجّ بتفاعلها مع بعضها البعض مركبات ذهنية عالية 
الأردود السابي: مع أن يعظن كاك النسنيات قن تسم بض الايجابيات احا إنجوهس ةة إذن هو 
العركية لسن تكوتات هاه العركرية بالضرورت وان كانت معظم فلك اكرات هيك ذانها سامة 

إن غاز الاوكسجين (0) هوبمفرده غاز إيجابي وصديق للانسان» بل هوضروري لحياته؛ وعليه تقوم 
هذه الحياة: كما أن غتصر الكريون (0)) هومكون اساسي :من مكوتات المادة المضوية الت لا يستفتي 


1١6 


عنها الإنسان بے حياته. لكن التركيبة (000)) أو التركيبة (0002)) هما تركيبتان ضارتانء يتراوح 
ضرزهها بيخ کون اخداهها سامة والاخرى خاهة الشكلة | دن هى قط التركيب وليشت يف الكونات 
التي هد تكون مقيدة ف ذاتها أحيانا قبل أن تتفاعل مع غيرها مكونة أذاءً أو تتاجا جديذا وفخعفا هن 
مكوناته ذاتها. 

ما معنى ذلك؟ 

إن هناك العديد هن اللافنيات الى تكم ف سلوف وكير الاسان الغرين المعاضر: مل ذهلية 
ا ردا ا تة اة رة اشر رذ اكه اه ورم لكل 
ذهنية من هذه الذهنيات دلالاتها ب4 الواقع الموضوعي» وهي عندما تتفاعل مع بعضها البعض فإنها تنتج 
ك هذا الواقع أداءات تظهر على شكل محاربة للتفكير وللتعقل: أو بكلمة اخرى؛ تظهر على شكل محاربة 
لخدام العقل ا 

تنطبق ذهنية التسول على من يستجدي حقوقه ولا ينتزعها ممن اغتصبها منه. أما ذهنية الالفة 
فتنطبق على من يألف الواقع ويتوحد معه إلى درجة التردد بك تغييره أو حتى ‏ قبول فكرة تغييره مهما 
كانت دواعي هذا التغيير عميقة وضرورية وملحة لانه يتوجس من الجديد ومن تبعّة البدء 2 بناء الالفة معه. 
انها ذهنية ترتكز إلى الاستكانة والهدوء والدعة وخشية الصخب الناتج عن التغيبر أو المرافق له عادة. 

أما ذهنية الخوف فهي تنطبق على من كثرت ثوابته الاسطورية والخرافية البعيدة عن العلم. ولان 
الثابت الاسطوري والخرا محفوف بالمخاطر دوماء وعلى راسها مخاطر التردي والانهيار امام ما يث 
به الواقع من إمكانات تَمَارض تلك الثوابت: فان مساحة هائلة من خشية المساس بها - أي بتلك الثوابت 
هدا بالهيمتة على دهن التي بالأمن وضناكم بنؤكرات هذه الدتسيةية القائب لدی من ينوا جد فا 
واقع متغير ومتقلب يؤمن بضرورة التعامل معه من جهة. 2 الوقت الذي تزخر معتقداته الموروثة بكم 
هائل من الثوابت اللاعلمية التي تحول بينه وبين كفاءة هذا التعامل من جهة أخرى. كما هو حال المسلمين 
مع الاسف. .ونا كان العقل هو هحور المساس بلك الثوابت وهي تتصارع مع الواقع القارض لنفسه فان 
ذهنية الخوف عضب اول ما قصب باتجاه الفقل واشعاعاتة. وتحارية بلا هوادة لاثة بمساسة بهذة 
الثوابت انما يمس عنصر الاستكانة والدَّعَة المرتكز إلى ذهنية الالفة مع هكذا ثوابت. 

فالمسلمون مثلا إذا كانوا قد الفوا التعايش مع صورة معينة من صور الاسلام (أي مع فهم معين 
للاسلام) - كثرت ثوابتها الموروثة - وتعودوا عليها وانسوا إليها وارتاحوا لذلك على مدى زمني طويل؛ 
بحيث انعكست # حياتهم على هيئة كم هائل من القضايا الراسخة. فإن ارتباط استخدام العقل بالمساس 
بهذه الثوابت والقضايا الراسخة؛ بما يعنيه ذلك من ثم من تهديد لعنصر الهدوء والالفة 4 حياتهم. 
بصورة قد تدفعهم إلى البحث عن ثوابت جديدة للتالف معها.. 
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.. نقول: إن ارتباط استخدام العقل بذلك» يخلق ذهنية مهزوزة قائمة على الخوف منه وعلى التوجس 
من كل ما له علاقة به. وبالتالي تَرّى هذه الذهنية التي هي 2 الاساس ذهنية مهزوزة قائمة على الرعب 
والخوف» وهي تمارس هجوما شرسا على كل من يَظهّر مُستخدما له. محاولا تكسير عناصر التماسك 
الزائفة 4 الالفة المقيتة مع ما لم يعد من شأنه الاسهام ‏ أي دفع تقدمي للواقع النابض بمقومات 
التَّعَيّر 

ثم تاتي بعد ذلك ذهنية المي - الإيجابية ف حد ذاتها اذا توفرت فيها بعض الشروط - لتستكمل 
زعلة الشكم الدحتي الذى يناي هه الإنسان العروى: قود لاهنية اتيز عته الاثسان العربي على 
قناع باه مز عن ساكن أشي رنه = زلانف د بز اسان هذا اليو إلى ما انس دحا ولا 
موضيغيا علي الإطلاق »شيو يلق ميزه الدع متوهمه: مكحا مدن رفيسيين هنا المراقة المسارية 
باعتبار ارضه موطنا لاقدم الحضارات المعروفة على مستوى العالمء والعراقة الدينية باعتباره يملك 
الاسلام آخر الرسالات السماوية واكملهاء وباعتباره بامتلاكه له جنديا ‏ جيش مُعٌتقدي يحمل رسالة 
عا عليه أن شرا کل کان شرق هذا الق 1 

فاذا كانت هذه الذهنية ب حد ذاتها - أي ذهنية التَّمَيّز - إذا تحررت من بقع العنصرية البفيضة 

- وتحسبها عند الإنسان العربي متحررة من ذلك على الأغلب - وإذا استندت من ثم إلى مكونات 
موضوعية ذات دلالة بناءة - وهذا ما لا نحسبه متوفرا فيها - ذهنيةً إيجابية ودافعةء فإنها بهياتها 
السابية للف وها تقال م دة ااه وة اترا ن دوا مر كبا دا يناما جداء كا 
أول أكسيد الكربونء وهذا المركب هو ذهنية ”القمع . 

إن إحساس الإنسان المسلم بأن تَمَيّرّه قائم على الإسلام الذي يتبناه ويعتقد فيه؛ يُجعل أي مساس بهذا 
الإسلام = هيات قاف > هساسا بهذا امير من حيث اليد اذا كان ؤعى الأسان اكسلم يصب 2 
الظاهر باتجاه محاربة ما يظن أنه مساس بالإسلام: ٠‏ فهو لا وعيه إنما يدافع عن نفسه وعن تميزه 
2 حقيقة الامر. وإذا كانت الصورة السائدة للإسلام والفهم التعليدى الى الوا سه اة 
هما مبرن التميق الذي يأنس له الانسان المسلم بحكم ذهنية الالفة التي تتحكم :فيه كما راينا سايقا؛ فان 
الدفاع عن هذه الصورة ومحارية اي مساس بهذا الفهم لم يعودا قائمين فقط بسبب الخوف من زوال 
المالوف والاضطرار من ثم الى بناء ألَمّة جديدة مع صورة جديدة ومع فهم جديد ساد ٠‏ بل بسيب 
خرف اخ ر قد يكون أشد من الأول انه الخوف من زوال هذا الشيز الذي يتر به ويمتتر أن اهميعه يذ 
هذا العالم مرهونة به. 

وإذن فسوف تزداد بطبيعة الحال حدة العداء والنبذ للادوات التي يتبدى له - أي للانسان المسلم 


- انها تمس تلك الصورة؛ بسبب انها اصبحت تهدد لديه عنصرين هامين يقوم عليهما وجوده 2# جانبيه 
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الى هن جهة والكَيّاني من جهة أخرىء وهما الالفة والتميز. ولا كان العقل هو دائما تلك الاداة التي 
فاون اکت او او اک هه هکان ن اتش ا کت انرا ااا 
الشكل الدمويء باعتبارها أداة تهدد 4 الحقيقة - كما هو عليه الامر ‏ لا وعيه - تَميرَه ومالوفاته. 
ويد أن سبحت أداةٌ مشكل خطرا عليه يثير رعبه ومخاوفه؛ وهكذا كان من اللازم أن يُقمَع العقل قمعا 
بشعا بلا رحمة. 

خلاصة القول أن الإنسان المسلم يشعر بألفة دائمة وحميمة مع ما هوسائد من فهم للاسلام: ويحس 
بان تميزه يذ العالم قائم على بقاء هذا المألوف وعلى استمراره چ حياته بصورته التي الها : فيخاف من 
اية محاولة نص باتجاه المساس بالصورة المالوفة لاسلامه؛ لانها محاولة لا 3 ثقرا ے2 لا وعيه إلا تحت 
عنوان هذا السام يم الوفاتة وبتميزه بالتالي. فيُحاربٌ وعيه دفاعا مستميتا عمًا هو کامن ے2 لا وعیهء کڪ 
من يتصدى لهذه المهمة - مهمة المساس - ويقمعه بكل ما اوثي هن قوة: ولما كان العقل هو سيد المبادرة 
داثماء فقد وقع علية عبء دقع الثمن. وذهنية الإنسان المسلم 4 صراعها مع العقل- عدو مالوفها 
وتميزها الزائفين - لا تجد نفسها معنية بغير الذود عن مالوفها وعن تميزهاء بصرف النظر عن مدى 
حاجتها - بالاستناد إلى مقاييس موضوعية - إلى هذا المألوف: أوعن مدى صدق ادعائها - بالاستناد 
إلى تلك المقاييس نفسها- التميز بناءً على الصورة وعلى الفهم السائدين للاسلام. 

من جهة أخرى يهى القت الذي تنارسة ذهنية لادان الس ضد العدل بوصظه عدوا لالوفيا 

ولتميزهاء لا بصورة مباشرة من خلال كل إنسان مسلم يعاني من وقع هذه الذهنية ومن تحكمها بے فكره 
وي سلوكه» بل من خلال المؤسسات والبّنَىَ مختلفة الاشكالء والتي تَعَتَبَّر تكثيفا للأوَعَيه؛ ونائبة عنه ب 
اتير كن ذل القع لهذا فد يبدو الاكيان اه وكاقة غير بالعركة سيد العقل المتمرد على 
اا ن عل ا و ن ا ر و رفع لكرج فاط ن القات 
بصورة تلقائية. إن الشكل التراجيدي للقمع يُمَارَّسٌ من قبل تلك المؤسسات أو أولتك الاغراد الذين 
نَصٌّبوا من أنفسهم مؤسسات أو أشباه مؤسسات تتولى قمع المتمردين والخارجين على المالوفات وعلى 
مقومات التّمَيّز السائدة. 

شيل شن طريقة ادن لتخليطى الاساق اقام كن هن كلو اتك رة 

ف انراق لأسيل إلى ذلك الا بتخايصه من ميض الألمةوالسيق: ومن كم من تتاقجهسا شاداد قاع 
العقل تاتجاية الآسناس عن الوق مله بسيب مساسة بالمالوف وبالغنيق ارز إل هن | نالروف والقائم 
عاية تمي أول أن تام أ غور اناهن المتعايش يع اة هر كرات طك الاه أى بحب أن هرر 
الإنسان المسلم من وطأة الألفة وثقلها على تفكيره ومردودها 2 حياته. يجب أن يتحرر من ألفة كل شين 
تَر ألفته هذ الوقت الحاضر متعارضة مع التقدم والتطور والقفز إلى افاق المستقبل. 


1۸ 


من جهة أخرى يجب أن تتحطم ب أغوار ذهن هذا الإنسان مرتكزات التميز الحالية لديه. أي إن 
عليه التحرر من وهم اعتبار تميزه قائما ب عالم اليوم على مقولة حمله للاسلام بالصورة وبالفهم 
السليكيين الساثدين لف إن هذه اللركوات لم هد قصل لان عون ارضنية لان شكل سن أشعال اليز د 
عالم تتفاضل فيه الشعوب والامم بقدراتها العلمية وبمنجزاتها الثقافية والتقنية الراهنةء وليس الماضية 
ا على اواو ا که بدو کا أن تر هوان عكر اتان ميو ج ماتا هه اوك 
الذين يأتون من بلد انهم لزيارة حجارتنا ومعالم ماضيناء ميدين كل إعجابهم وانبهارهم بها وسعادتهم 
برؤيتهاء بينما نذهب عندما نذهب إليهم لروية معالم مدنيتهم وحضارتهم الحالية. إنهم يعرضون علينا 
حاضرهم 4 اكثر صوره إشراقا وانطلاقاء ونحن لا نملك سوى ماضينا نعرضه علیهم» محاولين كل ما 
وسعنا تبييض السواد الذي فيه. بدل بذل هذا الجهد ب2 محاكاة قيم انطلاقهم إلى فضاءات المستقبل 
المذهلة؛ فيما تعتبر محاكاته مطلبا ضروريا للتقدم والرفعة والنهضة. 

إن هناك - بمعنى أخر - معايير جديدة للتميز تحكم مسار الحضارة الانسانية ب4 لحظتها الراهنة, 
يجب على الإنسان المسلم أن يُعيد بناء ذهنية التميز لديه وعَقَهًا و ضوئهاء متحررا من سطوة عقيدة 
أسطورية تهيمن على تفكيره المأزوم بلسع الماضي وبالعجز عن التعايش مع الحاضر وقراءة المستقبل. 
ية له ان يوم فتح رومية ( روما( اسبح قزييا ا هيات لصاح كاب السمرطان الحم الث 
كان يقاتل 4 أفغانستان بسيف امريكن : الدولارء ان المسلمين سيفتحون و بعد س موسكوء 
وذلك اطلة كا شن وولة القلاظة اكرسية ”امفاضيعان" , الى مؤضتها أنياب الفيائل الأميّة يمد أن رشت 
الولايات اة يدها غتهاء ليون بها مطاف التّرّحال ياتجاه الخاضي إلى الاصابة مى الران من توغ 
غير مسبوق يحرم صاحبه من القدرة على التفريق بين الصنم الذي يُعْبّد والآثر الذي يروي الماضي 
ويحكي تفاصيل صيرورته. 

ان حتاف اة شخي قا رادا تفي الها و ركن معا تكن كيد انض نم عن شين اسما 
وبالتالي فإن تحرر الارض من القيد الذي ترذح تحته لن يتحقق إذا بقيت السماء مقيدة. وإذن فيجب 
ان تقك فين السماء أولاء هذا القيدالغامسى الذي قيدتاها به هامتقظته علينا هيدا اشذ قسوة ج انتقام 
نعاني من وطاته معاناةً لم تعانها أمة من الامم. : قم هته هى البداية: انها #عرين السماء من ظلمة 
أككاركا وتصنور اها اة عا ومن ادها بالأرطن. إنها نظ اسادة متام متظومة ميرت قادزرة على 
تفجير كافة التعارضات والتناقضات التي أقامها وشيدها ب4 علاقة الأرض بالسماء هذا القيد السَّلفي 
الأقليدي: الف يكل الاسام واه اللي بتنية رة وفق مته هان اسان اة 
إرباكاء والأكثر إمعانا ج النكوص وك التراجع» الوهابية بين السنة من جهةء والصفوية الفارسية بين 
الشيعة من جهة أخرى. 


وجب أن كط إذن ف الذمق اكلم اة الأقة رايز سب اتصوزه الفى وش اها توما قبا 
شی = کی دكن نفعت ا کک 1 ے نوكه ادائ مخ الكل ا 5ا لحرن من سوه 
المألوف: فلن يغود هتاك ما يخيفه من الجديد الذي سيمس هذا المالوف بالتاكيد. وإذا هو تحرر من 
عقرة التي مركز إلى هذا أكالوف»واقاح فسقة تميزه على عتاصر ومكونات يعديدة: فاته لخ يفن 
على تميزه هذا إذا تم المساس بمرتكزه الحالي ا تعديلا وتطويرا وتغييرا. وبالتالي فان عَقَدَة 
الخوف من أداة هذين المساسين ستتفكك لوحدها وسوف ت جح كن وبا سي سيب رحد تخلص منها 
نهائياء ولن يغدو مضطرا إلى معاداة العقل الذي كان رة نان نكن كيه ی بل هو بطر 
إلى ماقت رال ا تکار واا كن يكون. فیا ل على كل مركزات يزه الجديدة ويناء 
مالوفاته الجديدة. 

تجديد قم الاسام ٠‏ ليس با ك ية تيس الانسان اللسلم من أمراضه وعفدة الذهفية: 
إنه لا يبحث يذ آلية مساعدته على تحطيم مرتكزات التميز التقليدية لديهء أو على تحطيم أركان ذهنية 
الالفة التي ورثها عبر مثات السنين بل هوعرضٌ لمرتكزات تَمَيّزِ جديدة ولمألوف جديد . إنه خطاب ولیس 
قراءة نف حطابات. إننا بهذا الكتاب ننطلق من افتراض أننا نتوجه بكلامنا إلى إنسان مسلم يبحث عن 
مرتكز تميز جديد وعن مألوف جدید» بعد أن تحرر من عَقّده وأمراضه التي سممت ذهنه فجعاته ياس 
- ك ظروف غير ملائمة - إلى الإسلام بصورته الحاليةء ويأنس من ثم إلى وهمه القاضي بتميزه عن 
سائر البشرء بناء على امتلاكه الإسلام بصورته تلك. 

أا مهما مخايضية و اناده وتتحريره من تلك الامراض والنهد: كه مهمة تم خارج نظاق ما بهذف 
اليه ”تجديد فهم الإسلام“. إنها مهمة نفسية تربوية اجتماعية تاريخية. أما مهمتنا هنا ب هذا 
الكتاب. فهي مهمة فلسفية تقوم على تقديم عرض جديد لبعض جوانب الإسلام مختلفة عما هو سائد 
زار له وهو السرطن الى :يرق ااال ررر الات سكل كنذا السائد من تلك الأنساق الف قطان 
ذهنيات الالفة والتميز والخوف والقمع لدى الإنسان المسلم. اتا تجديد فهم الإسلام” ؛ نطرح امات 
هذا الانسان +كلية آخری - البديل لما هو مهيمن عليه من أنساق فكرية اذا هوقرر أن يغير مالوفاته 
ومرتكزات تميزه. 

إن الخطاب الذي نحن بصدده 4 هذا الكتاب يقوم على خلق نموذج جديد ب4 التاسيس للخطاب. 
وبالتالي فقد كان من الطبيعي أنَّ لا يكون عملا سياسيا بے جوهره: وان لاايتحول إلى قراية حفرية اة 
و طت وة نض مقدمن كان الخفاخل غليّة يضونة من الصور هدق ومنطاغاء كما انه تجن أن نكو 
قراءة نقدية تحليلية ‏ خطابات. أو محاولات فلسفية أدلت بدلوها 4 مجال نهضة الامةء أو معالجات 
تهدف إلى وضع الاسس الكفيلة بالقفز بالعقل المسلم إلى مستويات من التمرد على مالوفاته ومرتكزات 
تميزه السائدة 


التجديد افر لتر أو التأويان :ف مين ارات ؛ وهو الال الذي يثير مقولة التوفيق بين فكرة 
مأ ويخ تقطن ذلك القضى: إذا تبين - يذ حال تكامل تلك الفكرة والتأكد التام من صحتها - أن هناك 

ضايطنا حرا ما رمت تم كن عفاك اة من هنا الخ من ةن ” أتجديد فهم الإسلاه” 6 
لم يكن يبالي بهذا التعارض إذا كان نتاجا حتميا لمنهج الحياد والتجرد الذي انتهجه بكل موضوعية. وهو 
لم يكن معنيا من ثم بالبحث عن التوفيق بالحفر او بالتاويل 4 النص. 

بكلمة أخرى فإن “تجديد فهم الإسلام“. خطاب لم ينطلق من ثابت نصّي مقدس, ولا اعتبر نقسه 
معنيا بان يغير أهمية معرفية لما يشاع 4 أوساط مُمَيّنةء أنه ضرورة عدم المساس بهذا النص المقدس. 
فهوقد أعطى لنفسه الحق الكامل ‏ ألا يصغي للاصوات المرجعية أو التراثية أو لرأي العامة حول الامور 
المتعلقة بعرضه التجديدي للاسلام» إلا حدود كون المعلومات المستقاة من تلك الأصوات» قابلة للبت 
اا او اود او اا ٠اوة‏ ضوء 

إن دائرة الباحثين عن مرتكزات تي جديدة يذ واقعنا عرب والإسلامي ع وان كان ذلك ببطء 
والإسلامي E.‏ الخائف. الى رة لذ كاد تظور سوا ا اا ا 
اا سدم او مساندة له. ومع ذلك فالتفاول يبقى قائما لان الحاجة الملحة لتحطيم المرتكزات التَمَيّزيّة 
القائمة والموروثة تتفاقم, بحكم طبيعة الامور وبحكم طبيعة التنامي 2 مسار الحراك الاجتماعي الذي 
يتطلب حتما > تناميا رديفا 2 مسار الحراك الفكري والفلسفي كي يتمكن - أي الحراك الاجتماعي - من 
الاستمرار 2 التواجد والتواصل والنماء. 

كما ان ضيق الدائرة الحالي لاولئك المتطلعين إلى مرتكزات التميز الجديدة, لا ينفي الجدوى من 
طرح وعرض نماذج مقترحة ومتصورة لتلك المرتكزات من قبل من يمتلكون تلك النماذج. إن الجدوى 
قائمة؛ لان عرض الفلسفة الجديدة بالصورة اللائقة المتكاملة يسهم © توسيع الداثرة الضيقة لاولئك 
التطافيق. انه من كم تو كاهو هال ف ااك اتير المظلرب يه الاهخ باتجاه تخايصية من سمومة ومن 
معوقات تحرره من عبء الالفة والتميز بصورتيهما الحاليتين. 


اسافة موسق غکان 
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تمهيد حول تحليل السوال الفلسفي 


إن طرخ الأسفلة أسهل بكر شن الاجابة لها تكن صمو الأجابة على سال مالا في وجو إجاية 
ضسيحة عليه فالحياة مرة أخرى بعد الموت: ما انها قاقمة وواقنة يشكل ما وإما انها غير واقمة ولا 
قائمة. وإذا كنا عاجزين: لسبب أو لآخر, عن الاجابة على سؤال: “هل توجد حياة أخرى بعد الموت؟ > 
بأحد وجهى الإاجاية الممكنتين: وهما التفى والافيات. كان هذ الا يى أبداء أن إحداهما تعكس قطعاء 
الواقع الموضوعي الذي عجزنا عن الظفر بمعرفته وبالوعي به. 

وعدم فاح القترطاقة التوصل إتى الئل لا يي عدم وجودم :مادام هقاف فيل عرص الا عن 
القاتل. إن إجابات الفلاسفة المختلفة على الأسئلة المطروحة لتفسير العالم وفهمه. أشبةٌ بتحليل ضباط 
مختلفين للَفَزِ بوليسي محيّر معروض أمامهم. إن لكل واحد منهم رأيا محّتلفا ب فهم هذا اللغز. لكن 
تند الاراء لا ينفي حقيقة أن هناك رايا صحيحا واحدا على الاكثر من بين ما هو معروض من آراء. 

هند الاف السدين والاخباز تتوارد نتر ان الانسان ما فن يسال ويقققصن الأجابات على اسبكلته بشان 
هذا الكون وهذه الحياة. ومن يلع على تاريخ تساؤل ااا و ج ور ا 0 

بتعبير آخر على تاريخ الفلسفة: سيكتشف اختلافات بِيّنةَ بين تاريخ غ السؤال الفلسفي وتواريخ أيّة أسئلة 

ا فالاسئلة الفلسفية تتكرر اسراو الها عي ذانها غا وقلبا قجد ودا واحيقاها اة جدود 
لم يسبق لها أن سُتَدت. كما ان الإجابات عليها تبدو متشابهة إلى حد كبير ك الكثير من الاحيان. 

إن الافتقارٌ الملاحظ بذ الغالب إلى إجابات جديدة ومختلفة على تلك الاسئلة» وملاحظتنا لحقيقة 
أن حجم التَّمَيّر الحاصل ‏ التاريخ؛ ب طرائق قى معالجة القضايا الفلسفيةء هو تَفَيّر بطيء يكاد لا يُرى 
بسهولة: واقعٌ يحيّرنا . ففي الوقت الذي تمتاز فيه كل العلوم بثراء مدهشء بارا ان ا 
منها a‏ ودحيب من خاذلها على جوانب معينة من هذا الوجودء فإننا أمام أ م العلوم جميعها 
وضع جد مختلف. فلوشئنا أن نختزل عشرات الالاف من الكتب والدراسات والمقالات والحوارات التي 
شهدها تاريخ السؤال الفلسفي بشكل نتجنب معه التكرارء لوجدنا أنفسنا أمام أسئلة وإجابات وقضايا 
مدكوتة ا الف فة من الماع التو 
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اليس هدهها أن الخ ومن غير أي إتخلان بالمضبون قللاكة آلاف عام من الجدل العميق حول أسواق 
الوجود والحياة ف كتاب قن .يقرا هاو مهتم بذ إجازتين أو ثلاث من اجاذات آخر الاسبوع! ذلك 
مدهش حقا!! لكن الاكثر إثارة للدهشة بالفعل . هوأن هذه الحقيقة المذهلة لم تمنع بقاء تلك الأسئلة هي 
الاكثر إثارة للبشرية منذ وغت ذاتها ونّمت طرائق تذكيرها. ری هل كان سارثر على صواب حین قال: 
”إن الاسئلة الفلسفية لا يمكن تقديم إجابة نهائية عليها. فالسؤال الفلسفي هو بحكم تعريفه سؤال يجب 
أن يساله كل جيل وكل فردء المرة تلوالاخرى ٠5“‏ 

اذا هته العظيفة هل تدهم أن الاسقلة الى ترخا اة عاق بموضنوع مهي على القهم:شابيض 
ف جوائيه مراک الاو هل أن هذه الدورة المتكررة التي لا تنقطع والتي لا تبعث على الضجر 
والتقتره درا د امن اليكل رة درم وما كان ها أن کرم الأ فاا لخ تصن 
بذ يوم من الأيام إلى الإلمام بها؟! 

وهل صحيح ما يؤكد عليه الدكتور على مبروك صاحب كتاب ”النبوة“ حين يقول ‏ الصفحة ۲۹۵ 
منه: ”الحق أن الجدَّة ب الفلسفة لا تعني الب خلا من عدم ؛ بل فقط وضعا جديدا للقضايا القديمة. 
اذ إذ شيم كضايا الفلسفة ورغم قدم وضعها يبرب من ديمومة الحضور. ومن الخطا أن يلتمس الكرع من 
ذلك ذليلاً على الطابع المظلق لتك القضاياء إذ انه بالاخرى دليل على ظايعها التاريشي المؤدي إلى أن 
اللاك وا عض رها لاسن حت هن تيكل نخسا كلت رهشا دة بل موحي نيا مال دا 
جديدا لذات المشكلات والقضايا القديمة. ومن هنا فإن قضايا الفلسفة تعصى على أي حل نهائيء وتبقى 
قق صرضبة شوو مق الكل الفازيشن اد الاوجه. وهنا فقط تكمن جدَّة الفلسفة. إنها تقوم إذن ب 
إغادة طرخ القصايا القديمة ظرحا جديد ا يسعهيب لالاعتامات امستجدة أو أنها مكل ف بلورة قراءة 
جديدة لذات الموضوعات والقضايا القديمة“؟! 

يبدو ان وصطلع التاريعية والكاريكي بلطو على كدر ابن كروي الجادبية تصيي الذشن الع 
المعريذ. فيطعن ما فيه - أي ما بے الذهن - من مطلقية بخنجر النَسْبيّة ؛ فيكون بذلك قد نحر الاثنين 
معا . فذهن بلا مُطلقات هو قطعا ذهن لا مكان للنْسَبيّة فيه لان النسبية إنما هي قياس بتلك المطلَقيّة 
من جهة أولى وزحف نحوها من جهة ثانية. أي لا يمكن أن يكون مصطلح النسبية أو التاريخية أي معنى. 
ما لم يكن هناك مصطلح قائم لفهوم قائم هو المطلقية. فمن يرقصون تيها بالنسبية والتاريخية عليهم 
أن يتواضعوا ويشكروا للمُطلقية والثبأت حضورهما الذي أتاح لهم إدراك هذه النسبية وتلك التاريخية. 

وبالمقابل فان ذهنا بلا نسبيات هو ذهن يفتقر قطعا الى المطلقات. لان هذه الاخيرة انما هي وعاء 
حاضن لصيرورة الأولى. وبالتالي فالذين يركعون امام الحقائق المطلقة ضاربين بعرض الحائط مفهوم 
النسبية والتاريخية. هم 4 الواقع أشد ضررا بأنفسهم وبالمعرفة من سابقيهم. فكيف والحال كذلك 
تتكمل ا تسسات ا 
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إن المطلق والنسبي هما صورتان من صور تواجد الواقع الموضوعي القائم خارج الذهن, ب4 هذا 
الذهن: ومستويان من مستويات إدراك الحقيقة الموجودة خارج الوعي: 4 هذا الوعي. وإذا كان وعينا 
بالتالي هو اللاقط الذي يرتسم عليه الواقع الموضوعي من خلال صيرورة الوعي ذاته ‏ رحلة تطابقه 
مع ذلك الواقع» فهذا يعني قطعا أن التاريخية مسألة تتعلق بالوعي بالدرجة الاولى؛ ولا علاقة لها بالواقع 
الموضوعي 2 ذاته. والوعي 2 تاريخيته إنما يحاول ان يلامس الثبات والمطلقية ب2 الواقع الموضوعي» حتى 
او كان هذا الثبات يتعلق باللأقات ذانه. على اعتيار أن انراق الوضوعي تفه ليس ابا ف الكثير من 
جوانيه؛ بل هو متغير على الدوام. 

نعود لنؤكد على أن اختلاف الضباط حول تفسيرهم لجريمة القتل الماثلة أمامهم: إنما هو اختلاف 
نامسق ية الود وان هن فة اة اة عة ود العائل معان ما لمجال 
للقول بنسبيتهاء أي لا مجال للقول بان القاتل موجود الان بنسبة ٠١‏ / ليصبح غير موجود على الاطلاق 
- من حيث وجود جريمة ومجرم أصلا - بعد فترة من الزمن: بحكم تطور الوعي بالحادثة. فمادام 
هناك قتيل فان هتاك مجرما قاتلا مختبثا ب مكان ما نجهله الأن. أما الوصول إلى هذه الحقيقة - أي 
الى مكان وجوده - وإذراكها وملامستها فانه يتخذ أشكالا مشتافة: جراء الاختلاف ابتداءٌ ف مستويات 
الوعى التماهلة معهاء واذا كانت مراتب الوعي المتبايثة تدى الطياظ هى ضيين عن نسبية هذا الوعى + 
التاريخي؛ فإن وجود القاتل هو تعبير عن مُطلقية الواقع الموضوعي الذي تصبو النسبية إلى ملامسته 
وادراکه: 

واذن قاين انت أيها القاتل؟! انك موجود قطعا ب مكان ما رغم تباين آراء الضياط حول مكان 
وجودك» وحول طريقة الوصول إليك؛ وحول صفاتك التي قد تساعدهم على الوصول إليك. كذلك هو 
الالام بالقضايا الفلسفية. الالمام بها على حقيقتها وكما هي ب الواقع. هو قطعا موجود 4 ركن من 
أركان أذهائنا الطلسمية هذه. وإلى أن يحدث ذلك وتنقشع كل الحجب عن تلك اللؤلؤة المكنونة ب صدفة 
مجهولة المكان: سنبقى نتساءل وسنبقى نستمتع بالإجابة وبالتفكير وبالجدل المثير, لان الكون سيظل إلى 
ذلك الحين غير مفهوم الجذور والمصيرء حتى وإن لم يكن أكثر من حجر بحجم حبة البتدق؛ لان السؤال 
المحيّرٌ الفامض سيبقى يدوي هازا جنبات العقول بلا شفقة ولا رحمة.. من أين جئت أيها الحجر؟ 
ولماذا جئت؟ وكيف جئت؟ ومتى جتّت؟ وإلى أين أنت ذاهب بناة” . 

وفكذاء عالتمو امرك ے الفازيغ يكل ف أن قشف البشرية معني جديدا للحياة وتفسيرا مخظفا 
قعالم ولق يسدق ذلك مالم مط النهزية من خلال اوقا فصول الكت على شمر الكون :هذا 
جَفْتَ جذوة الفضول ا قلب الحضارة: دقت أجراس فنائها مهما كان حالها من التقدم الخادي عاليا: 
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إن أي طفل يبدا حياته بالدهشة مما حوله» مبتهجا بما يراه من غرائب» لكنه قبل ان يُتقن التفكير 
واصنولةاء ريا ون العائم من حوقه قل امب تدره جرد غناوة دارج وم ارق ل تت على الأند هاش 
ما افطع هذه الخسار ةا فما مضى ينا العمر لم يمن هناك ما دهشا اننا تققد يلف شيعا جوهريا 
يحاون اام اوا فا اوغا 

إخ الفيلسوف ادن شو اسان ست الخد العام فق حرف اكد المادة اوه إن اة 
تجمعهم بالاطفاق السكان من ة مشعرعة. اتهم يحتمظون طوال حياتهم بقدوة الأطفال على الاتدفاش. 
إن الفيلسوف المبدع هوك الواقع إنسان امتلك قدرة فاة كقة على الانبهار وعلى أن يبقى طفلا متحررا من 
الغادة وا لاف وعنسيمة لدلكف كان الامرلة العلبيفية قول ك ذهنه من ظلعاء ها سيب هذا الأنيهان 
بالعالم من حوله. 

الفلاسفة وحدهم لديهم هذا القدر الكبير من الشجاعة على خوض غمار تلك الرحلة الاستكشافية 
الخطرة المليئة بالأشواك وبالمطبات وبالحفر السحيقة. وهم يحاولون بتخطي كل تلك المصاعب أن 
يقودونا إلى الاطراف القصية للوجود. إن بعضهم يتعثر اثناء الرحلة وينهض من كبوته من جديد 
مواصلا المسيرة. آخرون حظهم أسوا يسقطون ويغيبون # متاهات الحفر التي لم ينتبهوا إليها أو التي ما 
رأوا نهاياتها فأصروا على القفز إلى أعماقهاء فيقضون شهداء للحقيقة. لكن آخرين يتشبثون ويواصلون 
السيرة ويشجعون بمجهوداتهم وبتضحياتهم العظيمة ساكر البشر المكََنّفِينَ يدقم الغفلة والسكينة 
واللامبالاة والالفة. على الانضمام إلى قافلتهم المباركة وهي تحاول إضاءة الظلام المستّحُكم بك نفوس 
القت الذكة رکون دين الحم علي ناکون يس امار فرت على ا إلا باقر 
الذي نريده أن يكون كذلك. إنه ب4 نهاية الأمر ليس كالحيلة التي يقوم بها ذلك النامي خرن انا وامام 
اعيننا ارنبا من قبعة تظهر لنا وامام أعيننا وكأنها خالية. 

إن الارنب لا يدرك أنه جزء من حيلة سحرية: بيثما نحن ندرك جيدا وبلا أدنى عناء ذهني أننا 
جزء من سر غامض وَضْعّنا 2 اتونه كي نفكر فيه وكي نكتشف أغواره البعيدة. وهداما فيله الفارسقة 
بالشيظ وا5 شنا الآرنب بالكون: فالفلاسفة كائنات دقيقة عالقة بفرائه تحاول التّسَلَقَ الوصو الن 
الساحر ومعرفة سر حيلته. فلنعش حياتنا بعيون تندهش وبعقول تتساءل؛ ولنبتعد ما استطعنا عن الغفلة 
واللامبالاة والالفة الرتيبة القاتلة. 

تعالو معنا الآن لنتابع الحوار التالي بتمعن 

س: اين كنت غائبا طيلة هذه المدة؟ 

ج: ولماذا تسأل عن ذلك؟ 


س: ومنذ متى تعترض على اسئلتي؟ 
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ج: لست أدري كيف استسلمت لك طيلة هذا الوقت؟ 
نهل اقمع سن ذلك افك تلن النصياق والثمردة 


ها ابسيظ هذا الحوان وها سط الفاق الت قدور حولها اقلق أبن اد9 متى 8 رس5 
هل5.. ف اكل الاخيرة هل ن الاجاية على السؤال التي تخد مها كاداة اضما هي نوع 
من الفاضلة ن ار وأمكان درك لمرو اقا بطزيعة اتعال إلى أس ت حرا خا 
المفاضلة. َّ 

اين5:. فحنة:. كيت اذا أريع كلمات خختزل الحضازة والتاريغ والمعرقة والوجود وكل 
شيء تمكن معرفته 24 هذا العالم. أي أن كل ما تمكن معرفته هو بشكل أو بآخر من وحي هذه 
الكلمات. ولهذه الكلمات دلالات مجردة بعيدا عن لغة التخاطب والاستخدام. فسواء استخدمت 
باللغة العربية أو باللغة الإنجليزية (18711616.1811611:12010:501277) أو باللغة الفرنسية 
aNd .com ment. POUr QUO)‏ » او حتى بلغة الإشارة؛ فليس هناك فرق» المكان.. 
الزمان.. الجواهر والاعراض (المادة) .. العلة.. 

كم بدو قا للذهن الذي يحب الفبسيط ان عقف 1 وجو لسؤال دون أن يكون مستفسرا عن 
مكان معن زمان ادع ضادة د وكم يبدو مثيرا للدهشة اكتشاف أن ذهن الانسان مركب بهذه 
الطريقة شد وة البساظة وشديدة الاخخوال لمحو مق هولة: إن سط ص الفياول الى يقيرها اناهن 
تتطابق مع أبسط القضايا المبثوثة 4 الوجود وتتمحور حولهاء وهذه القضايا هي المكان والزمان والعلة 
والمادة. 

إن الوجود كله ازمنة وامكنة وعلل وجواهر واعراض» وعلاقات بين هذه الاربع قا عن اي 

البساطة حتى تصل إلى غاية التعقيد. ولا توجد قضية # هذا الوجود لا يمكنها ان تؤول ب2 النهاية إلى 
تلك العناصر. من أراد أن يعرف الوجود 4 أصوله البسيطة عليه أن يعرف الزمان والمكان والعلة والمادة 
أصولهنا البسيظة ومن اراد ان يتاع هذا الوحود ك مختاف مراحله وتلعظاته وميقاهة: فهو مطاتب 
ك واقع الأمر بمتابعة مختلف مستويات التركيب بين تلك المسَّمّيات الأربعة.. حيثما حللت أيها الذهن 
باحثا عن المعرفةء فانت غارق لا محالة 4 بحور من الازمنة والامكنة والعلل والجواهر والاعراض. فتامل 
وانتبه! 

شال می هريؤى الثاري تيضم باضيهاء إلى اصدا يواكير التفعيى الفلسقي لدف الإقنان: وتا 
معاء الذهنّ الإنساني ب2 بداياته المنظمة كيف كان؛ ولنخض معه مغامرته الشيقة التي حاول ولازال يحاول 
فيها ان يجد تصورا لطبيعة هذه الرحلة التي يراها ويحس بها ويعيشها بين لحظتين طلسميتين هما الازل 
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والأيد: هسانا تتلسن أكاق توجهاته القادمة وتاملاته اسافرة إلى المستغبل:. سافر معنا أيها انقارع 
لکرم على من هنتجاك هذا العنات دون أن قشف او تاذل افا الريطةة كاك دوف ضرق لى 


تفسير جديد للوجود من حولك. ربما.. نقول.. ربما انه وفق إلى حل الكثير من الغاز الوجود واسراره. 
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الفضل الاول 
العقل 


اولا.. البدايات الأولى 
قانيا.. الدوائر المعرفية الثلاث 
قالغا شارف بين مغولت التسلسل والقياغ بالذات 
رايا العقل: التجرية كم الي هي متصادن المعرفة 
خامسا.. السرا ت العقليان 
سادسا.. مكانة التجرية 2 المعرفة 

| - تحليل واقع التجربة 

ب - التناقض الذاتي # مقولة أسْبّقية التجربة معرفيا 

ج - المذهب التجريبي ومفهوم الاستحالة 

وك الذهب الفجريى هيدا اة 

هنك قفتي تجريبة القؤاعن الرياضية 

.. الخلل ب تصور العقل الذي تتم معارضته 

فاا قيرح الاتيغيلال الأسلامي 

أ - حالات الاستدلال الوحيوي الصرف 

بد خالات الالال التجريين الصرف 

جح خالات الاثدلال العقلي الصدرف 

د الات لاان الفعلى التجريبى اوی 
تاسعا.. الخريطة المعرفية 

-١‏ الحكم بالضرورة 

ب - الحكم بالامكان 


أولا.. البدايات الاولى 


ناتروی یر أن اا ما فى إلا كالم راک فى عوالم عدو کی انيه 
اللامحدود؛ ثم تنحل فيه وتفنى. أما ” بارامنيدس" . فقد كان یری ان كل ما هو موجود قد وجد دوما من 
قذي ازل ولا يجه شو وقد جد من لا شي والشوم اليو لايكنه بدزره أن تلا هى كا المد 
"نوكيس .توصل إلى ألا شن يتغير 4 الكون. ا العناصر البناثية التكوينية: التي اغتيرها 
أربعة؛ تبقى ثابتة. إن ما يحدث من وجهة نظر " "انبادوكليس" . هو أن تلك العناصر تتّحّد تتحد وتنفصل» ثم 
تمتزج وتتفرق من جديد 4 دورة لا تنتهي. وقد مال إلى تشبيه ما يحدث 2 الوجود ب الرسم التي 
يقوم بها الرسام. و ا الهائل من الاشكال ويهذا التنوع الكبير 
مستويات الأنوان: لو أنه استخدم لونا واحداء أن هذا التنوع هوك التحصيلة تركيب بين عدد محدود 
57 الالوان بنسب مختلفة لا محدودة الاحتمالات. 
اما ا أ. فقد هزته حقيقة مُعيّدة سنتحدث عنها بالتفصيل ي الفصل الثاني؛ فاوصلته 
هذه الهزة العنيفة إلى أن الوحدات الاساسية التي يقوم عليها بنا انان لا يكن ان يتوالى انقسامها 
إلى ما لا نهاية؛ وإلا لما تسنى استخدامها كوحدات بنائية. فلو أمكن تحطيم الذرات وتجزئتها إل الجا 
اصغر فاصغر لفقدت الطبيعة بخ النهاية كثافتها وتماسكها ولكانت اشبه بحساء يخف تركيزه شيئا فشيئا 
حتى يتلاشى ويتبدد . وقد قرر (تموفريظ ب * > بناء على ذلك أن العناصر البنائية الاساسية للطبيعة 
يجب أن تكون سرمدية دائمة. فلا شيء يولك من العدم. 
تُرى هل أن علماء الفيزياء ‏ وقتنا الحاضر متفقون على أن للانقسام حداًلا يمكن َخَطيه أوتجاوزم؟! 
وهل يجب أن تكون هناك أجزاء متناهية الدقة؛ مُصَمَتّة وصلبة لا تد تتجزا كما قال” أديموقريطس” > تتشكل 
مثها الطبيعة بأسرهاة! وماذا كان جالياو يعني عندما قال: "فس كل ما يمكن قیاسه» اما ما لا يمكن 
قياسه فَحَوُلّه إلى شيء يمكن قياسه. إن كتاب الطبيعة مكتوب بلغة رياضية '. هل تراه كان يعني وجوب 
الاعتراف بضرورة خضوع المادة البسيطة للقياس ف نهاية مسيرة التجزئةء أي إلى القياس النهائي الذي 
يحميها من التجزوٌ بعد ذلك؟! وبعد فهل أن المادة قديمة ام حادثة؟! وإن كانت حادثة فكيف حدثت وما 


معنى أن تكون قد حدقت؟! 
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ماذا يعني كل ذلك؟! وإلى أين تة هودن خد السار القامضة ا اه الیل عونا ا 
إلى تحليل ما قلناه باستخدام لغة فلسفية بسيطة بساطة ال اين" وال متى” وال كيف" وال“لماذا“. 
ك كبيج وف فاك لذ مي هناك عوالم تولد منه وفيه.. ثم تنحل وتفنى فيه باستمرار” . 
= پارامٹیدس:. كل ما هوموجود قريم.. لا شيء يولد هن العدى.. لا موجود يصيح عدما . 
. أنبايوكليس:.“العناصير الأساسية اليجود كاندة ومن تركيوه] يظرق متتوعة انوع ا 
- ديموقريطس.," الكون مكون من وحدات أساسية لا تتجزا.. لا شيء يولد من العدم .. 
مخ الواضع انا اربعتهم كانوا مُسْتَفْرَقين بالاسئلة الاربعة البسيطة؛ وبالتالي بالزمان والمكان والعلة 
والمادة. لكن الاوضح والاكثر جلاءٌ انهم كانوا مُشؤشین مُرتبكين: ؛ وان رُوَاهم كانت مَصَبَبة : EE‏ 
تر كوا اسه لعل من ال مور شالطة من غير إيطاحاك ريما هرويا مق المسؤولية ار زيا عجواهن ادزاك 
أو تصور أي نوع من الإيضاحات. 
اللامحدود الذي لم يتحدث عنه ”أنكسيمندريس »؛ جُعلت المادة تتكون فيه وتفنى. وكلمة ”و“ 
تستخدم للاجابة عل سؤاق أبن ".هل هوني لك أن اللاستصدوق تدم هو اة ما5 اة 
ال متى 5 وماذا بشأن ال“ مادا 5 اذن فالزمان والعلة غامضان عند ”أنكسيمندريس . والعلاقة بين 
المادة والمكان مذكورة بخجل وريما بحذرء والارجح انها ذكرت من غير وعي. واللامحدود مفهوم غير 
معروف على وجه التحديد إن كان هو المكان أو شيء آخر غيره. 
ماذا بشأن بارامنيدس؟! إن كل ما يمكن فهمه من أقواله أن المادة عنده قديمة. وبالتالي فهو قد فرض 
علينا تصوره للعلاقة بين المادة والزمان. لا وضوح لديه لنوع العلاقة التي يمكنها أن تقوم بين المادة 
والكان: او ريما فوهد اعتي رن ضمقا ان ا مادة والمكان شيع واحد!! اما سو فقي غير حاجة غلى ما يبدو الى 
ال اذا . خليط مُشّوّشُ. اقتناص تصورات قادمة من أماكن موغلة 4 الغموض لقضايا فضفاضة تشغل 
كشن اتان اكه سير القيم: 
اسا ”اتبادوكليس "قد اصفى تمه من مسؤولية البجث هن شيم غير الاد فهو لم يكن ميا 
بالزمان ولا بالمكان ولا بعلاقتهما بالمادة: إن كل ما كان يشغله هو ال ”كيف وال ”كيف“ فقطء لذلك 
فش اقتصرت اجابتة الفلسية على الحدية عن العناصر الأساسية للنادة وعن كيفية تكون هذا الكم 
المبهر من تفاصيل الوجود. 
ذيموفقريظن: بدوره لم يُتعب نفسه بے البحث عن إجابة على ما تار من أسئلة ب مواجهة تصوراته 
التي لا تختاف كثيرا عن تصورات سابقيه. عدو ا كمه شن كان كفن موا ذاه إبكافة الور 
اللامتناهي للمادة, فقرر ان يحسم المسالة التي أعيته وارهقت ذهنه على حساب المنطق والعقل. وهو _2 
ذلك لا يختلف عن عبدة الهة البرق والرعد والخصب والحب وغيرهاء ولكن بلغة الفلاسفة وطقوسهم. 
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هيوش هرب مها رادشرهقا تفه بافت ر اشن ها هنو مات :لهذا الل اساسا اما سلما فل فن لم 
يعرفوا سبب ظاهرتي البرق والرعد فهربوا من عجزهم إلى افتراض آلهة خاصة بتلك الظواهر. ولا 
واجهته - أي ديموقريطس - مسألة ال لماذا" فقد حلها بالقدّم؛ أي بتصور مُحَدَّد لل متى“. 

إذن فنحن 4 واقع الامر امام تصورات مُشَوْعَةَ الفاية. لكنها مع كل ذنك ااك عه وخ 
التفكير الإنساتي: لآ تملك إلا أن تحني إجلالاً والحقراما لروادها الأواكل الذين حملوا على غواتظهم هذه 
المسؤولية الموهقة: والآن تابا هزيزى انقارع بشىء هن التركيز افيد ا الربدلة الغامطلة رة سيا 

إن حياة الانسان الفرد أو الإنسان النوع؛ ”الجنس الإنساني“ء لا تنفك عن كونها مجموعة متواصلة 
من الاحداث ذات الابعاد الزمانية والمكانية. أي انها تحدث وتتم 4 الزمان وك المكانء وتتاثر بما يدور 
داخل هذه الدائرة الزمانية والمكانية. وهي مجموعة أحداث تتضافر ج تكوينها عدة عوامل تندرج تحت 
عتوائين أساسيين هما الغوامل الإرادية وهي مجموعة العوامل التي تمثل أشعال الانسان الحرة المختارة 
من خلال التفاعل الإيجابي أو غير الإيجابي لهذا الإنسان مع الواقع الموضوعي المحيط به. والعوامل غير 
الارادية. وهي مجموعة العوامل التي لا تصنعها إرادة الانسان: بل تخضع لها إرادته؛ وتعمل من خلالها 
وعلى ضوتها. 

ان العلاقة بين مجموعة العوامل الإرادية ومجموعة العوامل اللاإرادية: هي التي تصنع التاريخ 

الإنساني سواء على مستوى الفرد أو على مستوى النوع ككل. إن علاقة كل مجموعة من تلك العوامل 
بالاخرى هى غلاكة ميزة تحكنها مسالة الادراك وها يتبث عنه من معرفة: فالمواشل غير الازادية 
التي سهم بك صنع التاريخ الإنساني على الصعيدين الفردي والجماعي» ليست سوى مجموعة القوانين 
ا هذا التاريخ بشقيه الطبيعي والاجتماعي. أما العوامل الإرادية فهي الأضال الإنسانية الحرة 
داخل إطار هذه القوانين. 

إن الاختيار الإنساني لفعل معين. ”مقدمة ‏ للوصول إلى حالة معينة. ”نتيجة“. ناتج عن شكل من 
اشكال المعرفةء بصرف النظر عن كون هذه المعرفة صحيحة أو غير صحيحة. مطابقة للواقع الموضوعي 
او غير مطابقة له. فالإنسان يفعل ”کذا“ - فيما هو حر فعله - لانه يعرف - من خلال اسلوبه الخاص 
ب اعتماد المعارف = أن هذا الفعل: ”المقدمة ء يؤدي إلى ما أراد الوصول اليهء ”النتيجة . والانسان 
الفاعل ".قد يضل وقد لا يصل الى ما يريده: بحسب دقنه ج استتباط المفردة المعرفية الثى تعامل مع 
الواقع على أساسهاء وبحسب دقته أيضا ب4 أخذ البعد القانوني للواقع بعين الاعتبار اثناء الفعل. 

إن الغرقة هى اسا الال مم الراك لضع الخدت ران هتاف مصادواللمعرفة تكشف يموجيها 
عن مفردات الواقع» على اعتبار أن المعرفة هي الكشف عن الواقع بكل مفرداته؛ وكما هو ذاته من حيث 
المبذاء وكا كان الافقسان مركا لهذ الخصادي ”الأزعية أوالادئة" رركا لطريقة اقباط حارف 
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منها كاوغية أوغن.ظريقها كادلة مرشدة كلما كان أقدر من كم: على استغلال هذا الواقم والتقليض 
مو داكو یر انان انو اراد ف و سار کاک مستي اک کن اکر على ضف كازيجة مه 
بالصورة التي يريدها 2 ضوء الخيارات المتعددة التي يمتلكها بصفته صاحب إرادة حَرَّة مختارة. 

إن الحديث عن مصادر المعرفة يَفرض علينا معالجة موضوعات عدة لها علاقة وثيقة بموضوع المعرفة 
ككل» كي يكون ذلك الحديث متكاملا وشاملا. فموضوع المعرفة اعَتَبِرَ ولا يزال المحور الرئيسي لكل 
أبحاث الفلسفة والفكر. وهو المحور الذي دارت حوله ولازالت معظم المناقشات الفلسفية المتعلقة بالعقل. 
“الروح . و بالتجربة؛ الحس ,. وبالوحيء ”النبوة . ب علاقاتها بعضها بالبعض الاخر من جهة. 
وك دور كل منها ب العملية المعرفية من حيث المبداء من جهة اخرى. 

ولا كاف مسالة امدرفة مسالا تسم بقع من العقين وش اخل قا الدلالات الا اة مع 

الرلالات ا تة واسيام باد ات مح التساسل: والتضورمع التصديق:وللظاق مع الفاريكي:والتجريد 
مع التجسيدء والعقل مع التجربةء والواقعية مع المثالية.. إلخء فان أي حديث فيها يتطلب بادئٌ ذي بدء 
تحديد معالمها وانواعها من أجل تحديد منحى البحث المعريك اللازم والضروري بالنسبة لنا. كي لا نجد 
اها يدل فوت اسع لحومة اشعرة اك وقد وكا هده رة انرق تعويل الدراسة إلى 
بحث فلسفي أكاديمي بعيد عن الغاية التي نريد. وبناء على ذلك فإن معالجة موضوعات مثلء ”دوائر 
ارك رو مقر الظمل و القنسدية جل مصادن ارف ,و" المذهب التسرييى 5ا اذهب الى ١‏ 
و الل والتعسسين اكيج :تومن القضايا السا ةة موضوع الدواسة القن تسن بصددها. 


ثانيا.. الدوائر المعرفية الثلاث 


ا القاتب اللقوق التي تل من خلذلة كذ دو مره كا إلى المينة الادراعية ات املاق هو مرد 
تعبير تتفق غلية» عن وافع موضوعي معين: قل تتتجع 4 نقل صورته إلى الجهة المعرضة المعينة تلف كما 
هي ب الواقع - أي كما هي الصورة ف الواقع - وقد لا ننجح ب4 ذلك. إن المفردة المعرفية التي ننقلها 
عبر ذلك القالب لرن تىك أذعاتها ادن ضور تداك ارا انار اق هى ار مده اهافا 
بالقالب اللغوي الناقل للمفردة المعرفية العاكسة لصورتهء كائن وموجود خارج حدود الجوهر المدّرك أو 
انذات المدّركة فت 

عندما نقوم بالتعبير عن الواقع الموضوعي من خلال ما نسميه معرفة: فإننا نقوم أولا باحتواء صورة 
هذا الواقع الموضوعي ب إدراكناء ”الذات المدّركٌة فينا" . ليقوم هذا الإدراك ثانيا ومن خلال آلية معينة 
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بفهم هذا الواقع كما هو ثم بلورة هذا الفهم 4 مفردة معرفية يُعَبّر عنها الشاب اللوي ام لديا 
كوسيلة للتخاطب الاصطلاحي. كل ذلك ب4 حالة سلامة أداة الادراك بطبيعة الحال. 

والسؤال المهم هو اولا.. كيف يتسنى لنا أن نحتوي صورة الواقع الموضوعي 2 إدراكناء وان ندفع بها 
إلى داخل هذا الادراك؟ وهوثانيا: كيف يتسنى لهذا الإدراك بعد أن يحتوي صورة الواقع الموضوعي داخل 
ذاه اتريقهمها کا ھی ابر لها شر ةمعرضة اة ے کاب اوی اصظلاهى؟ ووی اخن نا 
هي الألية التي تتم بواسطتها عملية تَمَخُص الصورة الواردة: للتعرف على الحقيقة الكامنة فيها؟ ونوضح 
هنا للأهمية أن لفظة الإدراك التي استخدمناها هي اسم فاعل وليست مصدراء ونعني بها الشيء أو 
الجهاذ أوالآداة أوانذات المذركة وليس العملية القن قبارسها هذه الذاث والشى سمي أيضا إدراكا. 

يثير التساول السابق القضايا الهامة التالية.. 

داه الادراك بالتظن إليه كذات فى الشيين هن مسقوف صورة اتراق الموضوعى اللتظول إلينا: 
وليس كعملية تمارسها تلك الذات. 

ية التفاعل الفافية بين الادواك كاداة وتات ونين الواق وروی كى يس لذت أ 
الإدراك - التقاط جزئياته - أي الواقع الموضوعي - وقذفها إلى داخل ذاته؛ أي إلى داخل ذات الإدراك 
مرة أخرى. 

د ريات هذا الأدزاكف كاداة ركذ ات ركف سايم هده اتويات أن كين مرخ الصضورة )اة 
من الواقع الموضوعي مفردة معرفية؟ 

إذا اسقطها أن ضور أن الكل هو شى اخر غير الجياق العصبين الذى مركزه الذماء يصتورنه 
اأقطاة اناغ سواسكا الباشزة مكح القون مكذكد أن سهية الإدراف ك كاداة كاقل + #اصظلاع 
- نتواضع عليه مبدثياء هو أمر مقبول ومستساغ. ولا يهمنا من ماهية الإدراك 2 هذا المقام سوى التاكيد 
على أنه شيء آخر غير الجهاز العصبي الذي يتولى مهمة التقاط مفردات وجزئيات الواقع الموضوعي 
بصورة مباشرة ولتسمه يعن ذلك ها تسمية, ولق الخجرنا له العقل اسما الى اهار آخر. 

الدماغ هو مركز الجهاز العصبي. وللدماغ العديد من الوظائف التي لا يهمنا منها 4 سياق موضوعنا 
هذا سوى الوظائف المعرفية التي يقوم بها من خلال امتداداته ذات الطبيعة المعرفية - أي ذات الطبيعة 
المتقطّة لصور وهيئات الواقع الموضوعي - ولا تهمنا وظيفته الحركية التي يحافظ بها على الجسم بذ 
حالة الشركة بستاها الواسم والتى تر الحياة اعفد نماد جهد ومن اليد أن لوطع ها ان امتدادات 
الدماغ دات الطبيعة العرطية ليست الها حلاف مالحاة ذانها كقيير راق عن الحركة فالشياة بش 
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قائمة بهذه الامتدادات وبدونهاء وهذا ما يجعانا نتخذ من الفصل بين الوظيفتين مبدا يُسَّل علينا عملية 
التركيز على الوظيفة المعرفية للدماغ: المركز الرئيس للجهاز العصبي. 

إن الدماغ يقوم بوظيفته المعرفية الالتقاطية بست طرق هي ”البصر والسمع والذوق والشم واللمس 
والتحسس الغريزي » ويمكن اختزال هذه الطرق إلى أربع فقط. هي البصر والسمع واللمس والتحسس 
القريويه» على اعفار أن الذوق والهم هي فكل من أشكان الماد تحامة اللمسس من ويجية نظر 
يول وة وان ك الدماغ أجواء خاضة يكل واحدة من الطرق الس الت كور يعيث أن تعطل أ من 
هك الأجواء ل اتون اللؤدية ع ا را طا وا الك اكا م قان فطل الطريق ااا 
ققد الجزء الخاض بهاذ الدساغ أهميته على االضيد اعرف الالتضاظى. 

بعد أن تتم عملية الالتقاط هذه عبر أي من الطرق الستة المذكورةء يقوم الدماغ بتجميع الاشارات 
التي التقطها - أيّا كانت هذه الإشارات - ليقي بها نحو العقل الذي يتولى مهمة الصياغةء أي صياغة 
الإقارات اللتقطه. على فكل خا دم فا غيلية السياقة هزم ملك اتشر كل عتاسرها 
ال من ال راتفر والريعكء إلى الخال وا برا حا أيضا كنادة كام عه 
عملية التفكير ب ضوئهاء محتوياته المعرفية السابقة؛ والتي سوف تَسْتَخْدم عند كل صياغة جديدة 
أرضية تكوينية أساسية لهذه الصياغة. إن كل حقيقة يضيفها العقل إلى منظومة محتوياته تنتقل 
بالضرورة إلى مستوى كونها جزءا لا يتجزا من طائفة محتوياته السابقة باستمرار, لنْسَّهِمَ ب تكوين 
الصياغات اللاحقةء وهكذا دواليك. وهذا هو البعد الحقيقي لجوهر قامی الوم اسای إنه التراكم 
يذ كم التاق امروف يعد أن قم السياقة اللذكورة كوم الكل بإعادة كنف اة السا غه 
"المسْتَنّبَطّة ". إلى الدماغ من جديد ليتولى تحويلها من حقيقة مَدَرَكة إلى حقيقة مُعَبَّر عنهاء عبر قوالب 
التعبير الممكنة وهي ”اللغات بمختلف انواعها واشكالها .. َّ 

هناك إذن ثلاثة مستويات لتحويل الواقع الموضوعي الموجود خارج ذاتنا إلى حقيقة مُدَرَّككة: والى 

معرفة يُسٌتفاد منهاء وهذه المستويات هي: 

-التقاط صورة الاق المرضوصى عبر قرات الالتقاط اللتاحة رو شوق بحسن ضرف 

- صياغة الصورة وتحويلها إلى حقيقة باستخدام اللفة المشتركة بين كافة أفراد الموجود المفكر الذي 
هوالأساق وهذا التق على ضرف 

- تحويل الحقيقة العقلية المجردة إلى صورة تخاطبية مطابقة لها اصطلاحا. وهذا المستوى لغوي 

صرف وبالتالي فهو حسي عقلي معاء بحكم كون اللغات هي نتاج تركيب بين المعرفة الحسية والمعرفة 
العقلية. 
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ماه 


ان هذه الدوائر العديدة التي يمر عبرها الواقع الموضوعي ليتحول بعدها إلى مفردة معرفية معبر عنها 
بقالب لغوي اصطلاحي؛ ليست كلها مما يهمنا 2 الموضوع الذي نحن بصدده. ان الدائرة التي تهمنا هي 
الدائرة الوسطى فقطء أي الفعل العقلي؛ أو الصياغة العقلية للاشارات الواصلة إلى العقل عبر الحس. 


هه 


والتي سيعبر عنها عبر اللغة. وهذا ما سيتولى هذا الفصل معالجته وتحليله. 


ثالثا.. المعارف بين مقولتى التسلسل والقيام بالذات 

إن توضيح ماهية العقل ومن ثم العلاقة المعرفية بينه وبين أدوات المعرفة الأخرى المتاحة؛ أمر ضروري 
وملع. إننا امان اكمظلة التاريحية اللتاصلة 4 اصميم أزمة الك ر الإنسائى والمتبكلة فا طبيعة العلاقة بين 
العقل ”الروح . و الوحي ”النبوة“. من جهة أولى؛ وبين التجربة ”الحس“ء والوحي. من جهة ثانية, 
وبين العقل والتجربة من جهة ثالثة. لا نملك إلا أن نؤكد على جوهرية وأساسية التحليل المتعلق بتحديد 
مصادر المعرفة "آدوات اللعرفة »من حيث هى مصادر اولا ومن حيت الأليات التي نتيحها هذه المصادر 
للاشعاع بالمعارف الكاشفة عن الواقع الموضوعي والعاكسة له ثانيا. 

إن التعددية 4 مصادر المعرفة کاذوات وكاوغية من جهة:؛ والعلاقة الفريدة بين هذه المصادر؛ وهي 
العلاقة التي ستكشف لنا عن ترتيب مصدري تنازلي يبدا بالعقل ثم يمر بالتجربة لينتهي أخيرا بالوحي 
من جهة أخرى. هما مسألتان تتطلبان بادئ ذي بدء القيام بقراءة فاحصة ب نقطة انطلاق السلسلة 
افر هة الى تحبذ سنها وال هى اقل أن هذه انقو بعت فا ها مرا كوه الالء 
فما التسلسل5 وما الصيغة المعرفية المطروحة للخروج من المازق الذي يفرضه التسلسل على العلم وعلى 
المعرفة ككل؟ 

إن التسلسل مصطلح يستخدم للدلالة ‏ الموضوع الذي نتحدث عن التسلسل فيهء على الحالة الناجمة 
عن عدم وجود نقطة بداية قائمة بذاتهاء > تكون ب غير حاجة إلى نقطة سابقة عليها تكسبُها مقومات 
الوجود والعيتونة وهو > أى"الشقيل = جالة مضا عملا ولا معن كرما أوخصويها أو الاقزان 
بموضوميفهاء ا كا ذلك من هدم لكل العلوم والمعارف من الاساس. 

فالتسلسل ف الاستدلال يعني الاستمرار اللانهائي ف إيراد الأدلة اة لحقائق قاثمةء كأن نقول: إن 
الدليل طلى الفتضية [س) بمو اة (صى)ء والاليل على التننية (س) هو الطضية (ع)::والدليل على 
القضية (ع) هو القضية (ل) دا الى ةا لا اب على اعد أن كل قضبية يقد بها على ما فة 
أخرى > هي 4 حد ذاتها بحاجة إلى قضية تدلل عليها وعلى صحتهاء ا ا 
الكضايا اکر اعات مها إن هنا الا سه رارك الال يشكل ل عا بسسى شاف وهو 
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الحالة ال تقول بانها ممشئعة عقلة؛ اد لا بد من الوقوف عند نقظة بداية ج الاستدلال تسَمن الدليل 
القائم بالذات وامتطتي عن الأذلة السايفة 

ومن الامثلة على التسلسل أيضاء التسلسل # اسباب الحوادث» كأن نقول بان الحادث (س) سببه 
الحادك (ض) :وان الحادك (ص) سيية الحادظ (ع)ء وان اتحافك (غ) سبية الحادت (ل) + ومكذا 
إلى ما لا نهايةء وذلك على قاعدة الاستمرار اللانهائي نفسها ب4 المطالبة بالادلة. فهذا هو التسلسل ب 
مجال الحوادث والاسباب» وهو حالة ممتنعة عقلا ايضا. إذ مما هوواجب وضروري أن كف اة 
الاسباب عند سبب قائم بالذات و2 غير حاجة إلى سبب سابق عليه سَبِّبَ حدوثه. والأمثلة على التسلسل 
كثيرة ومتنوغة وكلها اداد للفغتى الذي وردنا والسؤال الطروح جذ قضيتنا هو مدى انطباق التسلسل 
أو عدم التفرهة ومضادرها: .وما هن لقا الى کا أن تقرف على كون الال سيقي خا 


وِ4 مضامينهما؟ 
مسد راان امارح ا يا يات كمي » تنمووتتكاثر باستمرار: وان 
كل معرفة لاحقة 3 تعتس على معرفة سابقة وان كل معرفة سابقة ادث أوسوف تؤدى بالبحث إلى معرقة 


جديدة مرتبطة بها بشكل من الأشكال. إن هذه اللا حظة تولد التساول الثالي: 

”ليست هناك معرفة أساسية أو مجموعة معارف أساسيةء وَجدّت ب إدراك الانسان (عقله) بصورة 
من الصو زوع اکا سان مارك ا م ی ر ع فا يمارك أشنا كاك 
بالذات» منها ننطلق لتنمية معارفنا ومضاعفتها ولتطويرها؟ و أنه لولا هذه المجموعة الاولية من المعارف 
ما تسنى لنا أن نعرف أو أن ندرك شيئًا على الإطلاق؟ إن الكثيرين وعلى راسهم التجريبيون يجيبون 
بالنفي. أي بعدم وجود معارف قائمة بالذات. فهل ما يزعمه التجريبيون صحيح؟ 

إن القول بعدم وجود معارف من القبيل المذكور, يولد مشكلة معرفية غاية ب الخطورة - لمن يدقق 
النظر - ستؤدي بالضرورة إلى نسف الهرم المعرخذ والعلمي الشامخ الذي تعتز زا وی رامن 
كل ذلك ما كان منه تجريبيا. إن عدم الاعتقاد بوجود معارف اولية واساسية بخ غير حاجة إلى اثيات 
أو إلى معارف سابقة تتولد عنهاء يعني إلفاء قانون السَّيَبيّة القاكم بذاتة: والاعتقاد من ثم بان هناك 
مجموعة من الاحداث ب2 هذا الكون ليست ناتجة عن اساب نظرا لعدم وجود اية طريقة من أي نوع 
لإثبات صحة هذا القانون. ويعني أيضا سقوط مبداً عدم التناقض القائم بذاته» والاعتقاد بالتالي بان 
الق رالات اللاويحديخ ف ظاروفهما ينك قا جد كينا يسيب النقاء آية وسيلة استدلال على صحة مبدا 
مرح النساقطن هذا ويمتى أيضا الاعتعاد يان الكل قل يكون امغر من الجزء الذي خد واقتّطعٌ منه. 
مادامت القاعدة المماكسة غير قائمة بذاتها ا الوت الذي يستحيل إثباتها بدليل من أي نوخ كما أنه 
يعني الاعتقاد بأنه ب4 واقع هندسي إقليدي لا يمثل الخط المستقيم أقصر بعد بين نقطتين: نظرا لعدم 
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وجود معلومات قائمة بالذات كهذه القاعدة التي يستحيل اثباتها بدليلء وقد يغدو الخط المنحني من ثم 
افصو من اتخط الستعيم إلى ا خر ما هتائك مو شارف نجه اتسنا مخطريخ الى الامتعاد بها 
بدون ما حاجة إلى معارف سايقة فخا أو دان لهاب وم ذلك فان مقولة التجريبيين السابقة مقولة 
حامكة ها أن تمد اى حان امام النائجة الوضوعية فظرا تاساب اقا 

أولا.. إن مقولة لا يوجن حد ادثى من المعارف القاكمة بالذاكه وان كل المعارف مهما كان شكلها لا 
ليك الآ عبر الا تان انيل اساب 2 جود هيا" هلتسن و اة ادات أم اها رة تدان 
الى برهان؟ فاذا كانت قائمة بائذ ات فقد ثبت لدينا إذن وجود المعارف القائمة بالذات والمستغنية عن 
الدليل من حيث المبداء بصرف النظر ولو مؤقتا عن ماهيتها وجوهرها وكميتهاء فنحن نناقش مبدا وجود 
مثل هذه المعارف» ولسنا بصدد معالجة إن كانت مفردة معرفية معينة قائمة بذاتها أم لاء فمثل هذه 
المغائجة تأي لاحقة للمعالجة الأولى: فان ثبت وجود المعارف القائمة بالذات: خان المعائجة الثائية تغدو 
معقولة ومفهومة؛ وإن لم يثبت ذلك فلا يغدو لطرحها أي معنى.. هذا بالاضافة إلى أن 2 القول بقيامها 
بالذات ليس فقط ما يثبت مبدأ القيام بالذات كمبدا معرب أصيل, بل ما يُسّقطها وينفي صحتها من 
حبك اا لآم كما تاشن على الرس القول اها اقات ادات فى تمن القن على 
عدم وجود معرفة قائمة بالذات. 

أما اذا لم تكن المقولة إياها قائمة بالذات - وهذا هو الصحيح - فما هو الدليل على صحتها؟ إذ أنها 
خا مش هذه الحالة ستفشر إلى اليل ومع آنه هن غير اللمكن لای كان أن يسوق دليلا يقبت به ضحة 
تلك المقولة ومن أي نوع كان هذا الدليلء فإنه حتى مع افتراض وجود دليل فإنه بدوره سيخضع لنفس 
التماول ماداد هو تيه غير قائ بالذات :وقق مرن اللقونة بها تتحصل منك على الاجابات 
الممكدة نفشهاء لتعود بالتالي إلى الحلقة المفرقة نفسها.. وهكذا يتين لنا أنه من غير الممكن الانطلاق 
لاقبات سجة هذه اللفولة على هرضن إسغائية اقنات هة الصضحة: ألا بالاقران تاها بالذات: مغ أن 
هذا الاقراق يسارك هم مصمرتها كاف أن هيه إقرارا ميد قا جود الحفاكق العاقية ف العقل بالذات 
والمستغنية عن البرهان. 

إن هناك إذن تناقضا ذاتيا طبيعيا تحويه تلك المقولةء بحيث لا يمكنها أن تحقق لنفسها الانسجام 
والمايتف كانه اذا سمغ فجي ان مدق بذ سورتها الى عبر مكتواها ذخات كنقونة الافهار 
الدائم إلى دليل إذا كانت صحيحة: فمن باب أوئى أن تكون أولى الحقائق المحتاجة إلى دليل هي هذه 
المقولة ذاتها. وهكذا تبطل إمكانية قيامها بالذات. بينما المقولة النقيضة لها متماسكة ومنسجمة لانها 
أولى القضايا المعرفية القائمة بذاتها. 


۳۹ 


انیا ان الإصرار على أن كل معرفة 1 كانت لا یت إلا بالدليل غليها والسايق ف وجوده غل 
وحوذهاء وغلى أنه لا توج معارف خارج نطاق هذه الدائرة الاستدلالية؛ يعني بصورة قطعية عدم وجود 
حقيقة ثابتة, لان كل حقيقة ستفتقر إلى حقيقة أسبق منها تكون مبررا لوجودها ولاحقَيّتها. وبما أن 
إمكانية الانتمران ف الال هي إمكانية لأذهائية نظرهاء كان كل مارا التي لتق بها تحن مشر 
البشر هي عبارة عن أوهام لا أساس لها من الصحة. ولتوضيح ذلك ثقول.. 

إذا كانت لدينا الفكرة )١[‏ وكان الدليل على صحتها هو الفكرة (ب) اي 0 
هاما أن يكون الدليل (ب) قافا بالذات. واا أن يكون مفتهرا إلى دلبل يقبت صبحفه. غاذ| كان قاثما 
لح ري الفكرة )0( تعطي هذه الفكرة وجودها ار امأ اذا لم يكن قائما بذاته 
فهذا يعني أن الفكرة (1) ذاتها والقاتمة على الفكرة (ب) تقدوقائمة أيضا على الفكرة (ج) التي هي 
ای على شی ی مكلذ » وبدون ذلك لا تكون ل )١(‏ ية قيمة. 

ايء تسه كر اتسين ( فاد كان فاا بوا قان ها بمده رجو ويا ادا 
يكن: فإن ما بعده» أي (1) و(ب) لا يقومان بدون (د) الذي لا يقوم (ج) بدونه ابتداءً؛ وهكذا دواليك.. 
والشلاضة أن الامقتراريظ اول إذا كان مقروطنا عا رة ف اة هلك قاعوة الا ذل 
قاكم بال اق ھا نے الا کرو ولا هة رة موضوعياء لان الدليل اللانهائي غير موجود ابدا 
لاستحالة الوصول اليه؛ 2 الوقت الذي يُعُتَبر كل شيء قائما عليه. ومن الوا شع أن هذا يؤدق إلى تست 
كل العلوم والمعارف واعتبارها مجرد أوهام وأكاذيب. لان قيام هذه العلوم والمعارف راجع ابتداءً إلى 
وجود حقائق قائمة بذاتها كسب ما يليها مبرر وجوده وموضوعيته. 

كانقاء: لا يكن أن يتخلص من الزامية الايماق والاعتعاد يوجود عد أدتى من اغارف القافهة بائذ ات 
اعدا كان سارت اتيت لامساال وة رن ازل ر تاريما يكن ام هة اسان سين هو 
أن متلق ماتمان اکر دات ارت ال تت حاجة إلى برهاق ودليل: وای كا وجرد مارت فن 
هذا القبيل أو عدم وجودهنا من ية اميد فكل من اول أن كرس مغردة معرفية ابناسية: إنما يعبر 
بذلك عن وجود معارف ليست حاجة إلى برهان انطلق منها لتكريس مفردته تلك وإلا ما استطاع ذلك. 

لا بل إن سَوْقَ شخص ما ]ا کان انه د كليل ها = ا کان ةادا - ك سياق اثبات 
قضية ماً - أياً كانت هذه القضية - ما كان ليتم أو ليكون له معنى أصلا ؛ الوم هن واضحة ك ذهو ذلك 
الشخص و ذهن من يستمع إليه. حقيقة مفادها أن ""سَوْقَ الدليل سب ضروري وكاف يذ الوقت ذاته 
آرت ا ا عليه ".رهز اتکی اتی ھی ريط لخر 9ف کن مرد مز نابل حلي 
صحتها . عبارة عن حقيقة بدهية قائمة اا لا بقن عا دل من أي تي رلا يفاك من اة 
الغا وفنا عقف إى مل على شى هدا العام 


۰ 


ان هتائك إذن مجموعة من المعارف الاساسية لدى الانسان: وهي ي عقله كما تم الاصطلاح على 
ذلك ليست ب4 حاجة إلى برهان ولا إلى اية مفردة معرفية سابقة عليها تستمد منها وجودها ومبررات 
كينونتها المعرفية, بل هي أساس كل المعارفء والدليل على كل الحقائق الفوقية؛ ويجب أن ننطلق منها 
غتدما ثريد الكشف عن أية معرفة مهما كانت: ولا يسيقها ب المعارف شىء الأمر الذي يجعل الوغاء 
الذي يحتويها وهو العقل؛ المصدر الاساسي لكل المعارف. ولابد من أن يتحاكم إليه كل من يدعي معرفة 
ما على شنم تلك لمارف الأساسية الشانالبياء بحي اذ( شارك اللعرفة المذهاة ارك قسج معة 
ومع محتوياته الاولية بشكل من شان الانسجام التي يقبلها هو ذاته؛ فليست جديرة بان تكون معرفة, 
ولا یوکراک دن عقون بدائية. 

إن العقل كما أكدنا على ذلك سابقا لا يعني لدينا الكو من فضا اقتراضیء کمن ب دائخله فكرة 
واضحة أو ضورة مطايقة = ج السياق التجريدي - اتلك المحارف التي تشتحدث عنهاء تحن عتدما 
نصف العقل بالمصدرية العليا للمعرفة؛ فإننا إنما نصف تلك المعارف المحتواة فيه أو التي فيه صورة 
نطابقة لهاء يتلق اتصدرية؛ وعدرها تبره هرجا فتحن انها عير أن كلك الغارك هى امرجم ول 
فى بنصطاح العقل ولا بطاح مضدرية اليا للمعرقة أكثر من هذا الى 

كما انتا عند ما نؤكن على أن تلك المعارف ھی ج غر حاجة الى برهان أودليل: فهذا يعني نها تبت 
لدى الإنسان بدون اللجوء إلى مصدر معرب آخر من المصادر التي تقوم بتزويدنا إلى جانب العقل 
بالمعرفة. لانها إذا كانت قائمة بالذات فهذا يعني أنها لا تحتاج إلى معارف أخرى تثبت صحتهاء وإذا 
كانت هذه المعارف الاخرى لا يمكن الحصول عليها إلا بطريقة أخرى غير القيام بالذات وعبر وعاء آخر 
غير العقل؛ فان النتيجة الضرورية من ذلك؛ استغناؤها - أي المعارف القائمة بالذات - عن أي مصدر 
آخر أووسيلة أخرى غير قيامها هي بالذات. 

ونؤكد هنا للآهمية؛ على أننا نقصد بالمصدرء الوسيلة التي ندرك بها الواقعٌ الموضوعي كما هو وحيث 
هو وليس هو أو مكانٌ وجوده: اذ من حيّث هو او كان وجوذهء فهو ذاقه هذا الكوق وهذه الطبيعة. اذه 
اليجود و اليكل رياه وكا تدرعه بوسيلة إذواف في لفقل أوكيرت أن إذا اشر عنة اقبي هلين 
مباشرة وبدون برهان» وإما بفرضه نفسه علينا روا من البراهين والادلة وطرق الاثبات. فعندما 
يفرض هذا الواقع الموضوعي نفسه علينا مباشرة ونقبله من ثم بدون حاجة إلى دليل: او عندما لا يمكن 
إيراد دليل على صحة الصورة التي فرض بها نفسه عليناء أو عندما يكون الدليل المطلوب لإثبات صحة 
هذه الصورة هومن التو التركيبي للمغردات المباشرة المعَبّرّة عنه نفسها بعضها إلى البعطن الاش 


وبدون إدخال عنصر معريك من نوع اخر ج الموضوع.. نقول.. عندما تكون الصورة المعرفية التي يفرض 


١ 


الواقع الموضوعي نفسه علينا من خلالها هي واحدة من هذه الانواع: فنحن ‏ واقع الامر بصدد معرفة 
عقلية: بسيطة كانت أو مركبة. أما إذا كانت تلك الصورة من نوع آخر لا تستطيع البت فيه مباشرة 
ات اللمرسية فة ولا برها إلى بمضها المي فن بن ممرظة غير عة الأب اللاي 
يقتضي منا القيام بطرّق الموضوع بدقة. لاستجلاء حيثياته عبر فكرة التعددية بے مصادر المعرفة. 


رابعا.. العقل» التجرية ثم الوحى؛ هى مصادر المعرفة 

إن الظل هو التصطك الذي تنالقه علي الذات اكاك لاان وهو كى مار مقس الادراعية 
االو الخرطة هه ا ردقه في ا ن العا ررك مک جانبا من الواقع الموضوعي ذي مواضفات 
خاضة وقكر عتم Sa‏ عندما اودعت ب العقل فقد اودعت بشكل يتم 
مه اليس يها ضور كرد كانت ذلك مساوق فا بالات أن ارا اقل على علد اا 
الخاضة واللميزه سن سارك يعني انه مير مج ية فة على أن رف الحود من خلذاليا: ودا 
بدوره يقودنا إلى توضيح أن كافة المعارف الاخرى - غير القائمة بالذات - يُفْتَرَض حتما أن تنتج عبر 
تركيب الاسس المعرفية العقلية المذكورة وتالفها بشكل أو بآخر. 

إن القيام بالذات هو الاستغناء عن سابق لاكتساب مبرر الوجود. وبناءً عليه فالقائم بالذات هو ما 
لا يسبقه 4 القيام شيء.: وهو اصل لواحقه. وإن ما قام ب العقل بالذات من معارف يقودنا بالضرورة 
وبحسب ما تقتضيه طبائع الأمور إلى تحديد مصادر المعرفة التي تجيء لاحقة للعقل؛ وهي التجربة 
بالدرجة الاولى؛ ثم الوحي بعد ذلك بے سياق خاص سيتضح ي حينه. 

إن قولنا بان الفقل بمعارهه الاونية البسيطة هو المصد ر امغر الأول لايعتى غدم وجود معارف غير 
أولية يمجز هذا المقل عن ادراكها أوعن الكشف عنها بصورة مباشرة وبدون ممارسة نوع من الرياضة 
المعرفية الضرورية بحكم بُنْيّتهِ وتركيبته. كما أنه لا يعني - وهذا أمر مهم جدا - أن العقل يستطيع أن 
بتکم كان كل کی نظا هذا الوعود بالصحة أوبالخظا: بالوجوذ او باللا يجرد وبصورة سياشرة أيضاء 
وذلك عبر احتوائه على هذا الحكم المباشر على كافة جزئيات الواقع الموضوعي. 

إن ما يجب أن ننتبه إليه ج هذا الصدد؛ هو أن هناك ب الواقع مصادرٌ معرفة أخرى غير العقلء 
وذلك بمعنى الادوات الدّالة والمرّشْدَّة: أو الاوغية المتضمنة لطرقها الخاصة ك تصوير الواقع اللوضوغئ 
وك التعبير عنهء يعجز العقل عن الكشف عن مفردات الواقع التي لا تعجز هي عن الكشف عنها بموجب 
طبيعتها ب4 الكشف. أي أن هناك بالتالي مجموعة من جزئيات الواقع الموضوعي ومفرداته التي ليس من 
صلاحيات العقل ولا من اختضاصة ولا مما يتدرج من قدراته أن يعطى عليها حُکمّه» بسبب افتقاره 


۲ 


ان مُقومات الحكم عليهاء وهو الافتقار الناجم ابتداءً عن اختلافها ب طبيعتها التكوينية ارک 
لعل وهأ قطر على القدرة على كشفه والحكم عليه بالصحة او اتا ؤوراليديد أو اتلد وجوه هذا 
ماميقطع فا ك سياق اليل الحاتئ. 

من حيث المبداء فإن كل الوجود تثبت معرقته ويثبت اكتشافه بالعقل وحده. وذلك من حيث ضرورة 
الانطلاق منه - أي من العقل - للتعرف عليه كما هو - أي على الوجود - ولا طريق غيره إليه. وإن 
كل من يحاول أن يسلك طريقا غير العقل - أي مبتدتا بغير العقل- إلى معرفة الوجود, فإنه يعجز عن 
ذف وإنه عقوها يعرش الرعود نظا جاتب نقد متوفها أنه تم يركز ك ذنف إلى الكل طك :هو امل 
بكل تاكيد بآليات المعرفة التي يستند إليها والتي هَن له انها بعيدة عن أيادي العقل. وإنه لتحديد المدلول 
الحقيقي لما نقوله يجدر بنا أن ننتبه إلى ما يلي.. 

ان العقل يمتلك ازاء كافة كلواشر هذا الوجود وجزتياته ومفرداته التي تصادفه واقعاً ومشاهدة 
واحياضا ا أو ْلا وافتراضاء وأياً كانت طبيعتهاء أحكاما ثلاثة فقط. فهو إما أن يحكم عليها بانها 
أكيدة وواجية واا أن يحكم غليها بانها مسشغيلة وة وإما أن يحكم عليها بانها جاكزة وة 
ولا يوجد بذ العقل أي حكم آخر بخصوص تلك الظواهر “ومن الواضم أن لیوا مها اتویوت 
والاستحالة يندرجان تحت عنوان الضرورة ‏ االضطلح الفلفي ا أن العقل 
طك ف الحا ك كط اذام مخرواس الويجود هباء ”الضوورة ي الان 

فاما الظواهر التي يحكم عليها العقل بالضرورة؛ فهي كل الظواهر التي ينفرد وحده بصلاحية 
واختصاص الحكم عليها دون غيره؛ بت وقطعاً. ليغدو هو دون غيره من مصادر المعرفة المْحَول بمعرضتها 
والكشف عنها . كما أن هذه المجموعة من الظواهر المعروفة حالتها وهياتها عقلاً لا يجوز أن تصلنا عنها 
وبخصوصها فكرة من مارم آخر وتكون مغايرة وغيرٌ مطابقة لفكرة العقل عنهاء ؛وإلا كم على 
هذه القكرة عفادن والخطا رانلا رجو فاا عاذت الحقيعة هى المكرة اللظابعة اراق االوضوعي: هله 
يمكنها أن تكون حقيقة فكرتّنا غير العقلية عن واقع موضوعي فكرتنا العقلية عنه بخلافها. 

أما الواقع الموضوعي الذي ليست لدى العقل فكرة باثّة وقاطعة عنهء أي الواقع الذي تتساوى لدى 
العقل بخصوصه كل الافكار الممكنة: فهو واقع موضوعي يقع العلم به وبحالته وبما هو عليه خارج دائرة 
اختصاضات العقل: الام الذي لم يستظع مه تكرين فكرة باتة غنه ومن حالته كلك اکى بالامكان 
فقط. وذلك لتساوي كافة اوجه البَتْ والقطع المتصورة؛ دون رجحان كفة على أخرى أو وجه على وجه 
أخرى را سا هوه اخ هن اتدلاية اة کی أن يكم الفقل على واكم وت سن 
بالضرورة وعلى آخر بالإمكان؟ 


۳ 


غتوفنا تقول أن العقل يحكم على حالة وهيئة الواقع الموضوعي. فنحن لا نختلق فكرة ولا نعي ما لا 
وجود له؛ بل إننا لا نفعل شيئًا اكثر من نقل صورة الواقع كما هي. فمن الناحية النظرية لا يوجد سؤال ك 
الوجود» والسؤال هو بالضرورة الصيغة التي تطرَّح من خلالها آلية التعرف على الواقع الموضوعي مدار 
الست إلأويجيب عليه العقل أنه موجه الأسناس إلى العقل: وليس الى أي وجود آخر: فنحن لا نتوجه 
باسئلتنا إلى المعدات الجا الكديرات: بل تیدا فقط كنا آنا ما كنا تتحوجه إلى ائھ بای 
سؤال الأعمد أن لكب الاجا لدي لتقل ( عم كا جل مقاشفة مذ اة إلى كان اسه وى 
فمادام كل سؤال يُوَجَهُ ب الاساس إلى العقل. فالإجابة عليه هي قطعا لدى العقل. ولا يمكن لعاقل أن 
بكر علينا هذه المسألة البدهية. 

إن الاجابات الممكنة على سؤال هی تم أو كا أو "لا اعرف" كما أن الاجابات الممكزة 
على الاسئلة ” أمتى م و“ كيف و“ اذا“ هي إما اعطاء الفكرة المطابقة للواقع الموضوعي: وإما 
الاعتذار بقول ”لا أعرف“. فعندما نوجه سؤالاً إلى العقل محوره ”هل“ وتكون إجابة العقل عليه هي 
"نه" أو ل نأو ككدها توه إلية سرا يسور کل این ای الت او "اليف" او الاد : 
وتكون إجابته بإعطائنا فكرة واضحة ويقينية عن الواقع الموضوعي محل التساؤل؛ فالعقل إنما يجيبنا 
بالقطع والبت» أي بالضرورة فيما هو حتما ضمن دائرة اختصاصاته المعرفية. وبالتالي فنحن هذ غنىٌّ 
تام عن اللجوء إلى أدوات وكواشف أخرى للمعرفة: للبحث عن إجابات على أسئلتنا. لان الهدف من وراء 
طرح السؤال - أي سوال - اذا كان هو معرفة حالة الواقع الموضوعي كما هيء فمعرقتنا بهذه الحالة 
عقلاً تفنينا قطعا عن البحث خارجه لمحاولة معرفتها. 

اما اذا اجاب العقل على سؤال محوره ”هل“ ب“لا اعرف“ اوعلى سوال يتمحور حول ”الاين“ أو 
”المتى" أو الكيف" أو ”اللماذا“ ب لا اعرف أيضاً. فهذا ب يعني أن ات والشظلم المقليين غير 
مُتاحين: وأن كل الأفكار بخصوص الواقع الموضوعي محل التساؤل مُمكنة ب العقل ومتساوية ب4 مدى 
هذه الامكانية. ويما أن التساؤل قائم والإجابة مطلوبة بالضرورة قلا شك إذن ك ضرورة وجود آداة 
معرفية أخرى تتصف بما يُحَوّلها تحقيق هذا البت ال معرب الذي عجز عنه العقل. إن عدم وجود سؤال لا 
جواب عليه من حيث المبداًء يقتضي مُجيبا. فإذا لم يكن المجيب هو العقل فهو قطعا غيره. وبالتالي فإذا 
لم يكن المصدر المعر2 الكاشف عن المعرفة هو العقل» فهو لا شك مصدر اخر غير العقل. 

وإذن فوجود مصادر معرفية أخرى - أو على الاقل مصدر معر آخر - غير العقل» هي مسألة 
ضرورية يقتضيها منطق الامور, مادام العقل سيقف عاجزا عن البَتْ ب الكثير من جزئيات الوجود 
وتفاصيل الواقع الموضوعي. وعاجزا بالتالي عن الإجابة على الكثير من الاسئلة المتعلقة بهذا الوجود 
وبذلك الواقع. إن عجز العقل عن الإجابة مع ضرورة وجود إجابةء يستلزم وجود مصدر آخر يستطيع 
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الاجابة. وما علينا من ثم الا محاولة التعرف على هذا المصدر الذي سيمَتَبّر عندئذ رديفا للعقل 2 
اكان الداكرة انر هة الح الا ركم أن فى اة برجو اما تعره إن الب مرها تا اسما 
باحد وجهي البت الممكنين. 

دعونا الان نخوض مما تجربة عملية نختبر من خلالها هذا العقل لنكتشف ما لديه وما يفتقر إليهء 
لنتعرف على معالم وجهتنا للغرفية اللأحقلية., و هذا الصدد سنقوم بتوجيه مجموعة من الاسئلة إلى 
الل تطيق عليها احشالات الاجاياك اة تضوريا لتر التتيجة.. 

١-‏ أين اللّه؟.. الجواب ا كنا عه يوسن لانه هو المكان المطلق.. 

-؟ مثى كان الله5.. الجواب العقلي: لا يشال عنه مث كان: لأنه هو الزمان المطلق.. 

-م كيف خلق الله المادقة:. الجواب العقلي: بأن كنف ذاه المطلعة, 

عه اذ سرك اناده ولا قى سنافتةة.: الجولب التقلي؛ لان الله اودع بها قايكية الشركة عتما خلقها:: 

-6 هل الحدل حسنة). الجواب اللي تع 

-1 هل يحدث ك الواقع حادث من غير سبب؟.. الجواب العقلي: لا.. 

-7 هل أن الخط المستقيم هو أقصر بعد بين نقطتين5.. الجواب العقلي: نعم.. 

-۸ هل هناك حياة أخرى قادمة بعد الموت5.. الجواب العقلي: نعم.. 

-4 هل يجب # حق الله أن يبعث أنبياء؟.. الجواب العقلي: نعم.. 

ا هل حفر الاغراع تسق مع معايير العدل المظلاق5..'الجواب اتقاي :لا 

1١-‏ هل أن تكامل )١(‏ على (س) = لوغاريتم (س)5.. الجواب العقلي: نعم.. 

ترجو فن الارن ألا يترم من عط الا يانات التي ان ها الاق رت هدا العاف #يوسيراها هة 
ب مختلف فصول هذا الكتاب» إذ باستثناء إجابات الاسئلة (1) و(7) و (١١)ء‏ فإنه يحق للقارئ أن 
يبحث عن إجابات مَثْيَنَة لا مَدعاة.. ولنعد الآن إلى موضوعنا.. 

فق الواضح أن للعقل إجابات قاطعة على الأحد عشر سؤالاً الى ظريحتاها عليه :فهو إما أنه اجا 
ب“ نعم“ او بلا“ عندما كان محور السؤال هو هل . او انه أعطى أفكارا مطابقة للواقع الموضوعي عن 
ذلك اتراك عدا هوك الأسقلة خرن اكان واتزمان والملة وانادى واا هاسهايا ةة 
استلتنا اا کا ا ندل ولاك عد رکا را قد کد 

وگن حدر ا هذا السام أن ثتثه إلى تفظلةاهامة فاا من( إلى (0) :ھی الا اج 
4 الإجابة عليها إلى أي نوع من أنواع الاستدلال والبرهان. فهي - أي إجاباتها - قائمة بالذات بخ 
العقل. وبكلمة أخرى فإنها حقائق عقلية بسيطة ”بديهية" . لا تمكن تجزتتها إلى قضايا أبسط تتكون 
هنهاء بيتها الاسكلة التبقية غير وا هة ج العقل وضوح قاف الأسقلة الازيعة. شمع انها عقاية رتفي ر قضايا 
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إجاباتها عقلية صرف فإنها - أي تلك الإجابات - ب حاجة إلى استدلال وبرهان عقليين. فهي إذن 
معارف عقلية مركبة وليست واضحة 4 العقل وضوحا مباشرا. هذا على وجه التحديد هو ما قصدنا 
التنويه إليه هناء وهو أن الحقاكق تة قلا على توغين» بسيط لا يتجؤاً وشركب يجا إلى بسيظ. 

فلتوجه إلى العقل الآن المجموعة التالية من الاسئلة.. 

> ابن شم فجرة درب التباثة8:'الجواب المقن: لا اعرف:: 

۲ - متى انقرضت حيوانات الديناصور؟.. الجواب العقلي: لا أعرف.. 

۲ - كيف تكؤن الشمس طاقتهاة.. الجواب العقلي: لا أعرف.. 

؛ - لماذا تسقط الاجسام نحو الاسفل قوق سطح الارض؟. + التجواب التقلى: له اعرف 

4 - هل يجب الامتناع لسبب ما عن اكل لحم الخنزيرة. والجواب الكل ل اضرف 

١‏ - هل أن الارض كروية5.. الجواب العقلي: لا أعرف.. 

- هل توجد كائنات غير مرثية لنا حالياة.. الجواب العقلي: لا أعرف.. 

فخ الو اض أن النظل ك هذه اة السيعة اعددن اعارا معرفها يع غتدما:اعترف' بعحزه عن 

الإمام بأية فكرة عن أي واقع موضوعي كان محل أيٍّ منها - أي محل تلك الأسكلة - وهو بالتالي يعطينا 
الطنوى الأخض ر اة عن اجايات عليها فا مكان آخر مول بإعطاء مكل فلك 'الأجابات, 

إن ملاحظة سريعة نلقيها على طبيعة الواقع الموضوعي الذي يمتلك العقل القدرة على معرفته وتكوين 
رة واضحة وقطلمية عنه تطلمتا على أنه الواقع الذي لايمكن اخضاعة الخواس بالمفتى الواسع الخواس 
وهو المعنى الذي يكافيٌ التجربة. بل إننا نجد أن التجربة ذاتها تستعين بافكارنا العقلية عن ذلك الواقع 
أقاء مهارستها لدورها ج القت عن المغرفة القادرة هى على كشنها. شقضية أن لكل حادث سيا أو 
أن التناقض بمفهوم معين مستحيل» أو قضايا الرياضيات البسيطة والمركبة؛ او معرفة الله ذاتا وصفة 
وفعلا مع ما يقتضيه كل ذلك» وغيرها من القضايا الشبيهة ليست قضايا يمكن إخضاعها للتجربة 
"الحواس" . فهي ثابتة بذاتها 2 العقل فقط. 

اما اتراق اللوضوعى الذي عجو الل عن مدره أو كرون كرد واضحة رة هن مدخلا اباد 
ي دوائر مُمَكتّاته. فهو الواقع الذي يمكننا إخضاعه للتجربة ٠‏ الحواس ” إخضاغا تاما. فالعقل لا يملك 
بخصوض كزوية الأرض عقديا يُطرح عليه السؤال بشانها سوى القول بانها ممكنة. كما أنه لا يملك 
بخصضوض وحود أو عدم وجود الى ب كريات الدم الحمراء لدى الاثسان سوت القول بان الأمرين 
ممكنان وجائزان. ما الذي يبت فيكو الفكرة المطابقة للواقع؛ فإنما هو التجربة والتجربة وحدها. 
وتندرج تحت هذا العنوان كافة قضايا الطبيعة وتفاصيل الوجود التي يمكن للانسان أن يسيطر عليها 
ويعرفها من ثم بوسائله المخبرية التجريبية بالمعنى الواسع لهذه الكلمة. 
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وهكذا يتضح لنا أن كلا من العقل والتجربة قد غطيًا كافة حقول المعرفة؛ وبالتالي فكل واقع موضوعي 
لم تتم معرفته بالعقل فإن معرفته تتم بالتجربة.. هل يعني هذا أنه لم يبق هناك متسع لغيرهما؟ ب واقع 
الامر نعمء ليس الإنسان 4 حاجة من حيث المبدأ إلى غير العقل والتجربة نظرا لقدرتهما بحكم طبائع 
الأمور على تغطية كامل الوجود معرفيا. إن انتفاء هذه الحاجة واضح 4 ضوء الدور المعربك الذي يلعبانه 
والمساحة المعرفية التي يغطيانها. وإذن فما هو دور الوحي الذي نجد له حضورا ملحا ويحاصرنا من كل 
جائب: وما الذي جاء ليغطيه من حيث المبدا إذا لم تكن الحاجة اليه قائمة عبر استفناء العقل والتجرية 
عما سواهما معرفيا؟ 

لك حقيقة الامر فإن دور الوحي # المعرفة هو دور نسَقي. ونقصد بهذا المصطلح ا الوحي ليس له 
دور مستقل وقائم بذاته يي المعرهة؛ مادامت المغرفة من حييث المبدا بخ غير حاجة إليه؛ وان دوره مرتبط 
بدور كل من العقل والتجربة؛ وذلك من خلال أنساق محددة تربط دوره بدوريهما. إن الوحي بهذا المعنى 
لايخلق معرظة لم يخلدها غير أولن يخلقها غيرف ولا بكرن أذكارا عن الواقع اللوضوعي لم أولن برها 
قيرف خارها لكل من العقل والكجوية الخالفين عارك يكل ها لوده الكلمة من مماني. إن لوحي يفوم 
يذو التايض الذي وا اء الذي يرمم. ولكن كيف ذلك وما معناه؟ 

دعونا لشرج بهدوء وتؤدة المعنى العميق لمفهوم نَسَقَيّة الوحي.. 

انا ا سبقية العقل يذ المعرفة على ما سواه لا يعني أن كل ما كان العلم به عقليا فهو واضح لدى 
العقل بتمامه وكماله منذ لحظات الوعي الإنساني الاولى الموغلة 2 القدم. وإلا لفقد تاريخ الوعي معناه. 
بل إن ما نعنيه بذلك أن الإنسان وبك كل مستوى من مستويات وعيه المتحقق عبر تاريخ هذا الوعي» ينطلق 
من مخزونه المعربك العقلي المتاح ليتعامل مع الواقع الموضوعي المحيط به من خلال ذلك المخزون. وهذا 
المخزون يتنامى باستمرار. إن كفاءة الانسان ونضجه الفعليين 4 استخدام ذلك المخزون العقلي مرهونان 
بالنمو الحاصل فيهء وإن هذا النمومرهون بدوره بتنامي وعي الانسان بمحيطه 4 جانبه الحسي المباشرء 
وذلك بسبب تلك العلاقة الجدلية الخاصة القائمة ‏ الأساس بين نامي المعارف العقلية وتنامى المعارف 
التجريبيةء من حيث أن كلا منهما تؤثر 4 الآخرى وتتاثر بها. 

فالانسان إذ ينطلق مما لديه من معارف عقلية متاحة ومَتَوَصّل اليها 4 مرحلة ماء فانه يوسع 

4 دائرة معرفته بواقعه الحسي. وكلما اتسعت دائرة وعيه بذلك الراك كلما عاد ذلك بالتوسع على 
داكرة مغارهه الفقلية القن مهي خر هذه الفتائية الجدلية ج التاقير غلى الراك والتاخربه: المعارض 
الأنسانية تنمو إذن من خلال هذا التلامس الحاصل بين داكرتي المعارف العقلية والتجريبية. وبالتالي 
فكلما كانت مقدرة العقل المعرفية بموجب مستوى وعي الانسان متدنية, أي كلما كانت مقدرة الانسان 
تحرف القجريبية متدتية ابا موحي :ذلك الشعوى داق كلما اشبدث ذاكرة اغارف القن ينه اللجوع 


۷ 


4 كشفها وفهمها وتغطيتها إلى المصدر الثالث والمفارق الذي هو ”الوحي“. والعكس بالعكس. فكلما 
شيع النظل وكلنا تقد مت الفجرية وقانت من كم يمتها على االفرفة, كلما قلطن الدون اعرف تذتك 
المصدر المفارق. 

إن هذا يني أن ذلك الصدو > أي الوح = لم يكن دوره يتمال من حيت المبذا 4 تغطية مساحة 
معرفية ما كان إلا ليغطيهاء نظرا لعدم الاستغناء الجوهري عنه 2# ذلك . مهما كان مستوى المعرفة العقلية 
الحاسل ومهما كان مشتوى الممرفة التجريبية: المتحقق» بل إن ذوره لم يكن يتتجاوق قط كقطية مساحات 
معرفية تستطيع المعرفة العقلية وتستطيع المعرفة التجريبية أن تغطياها تغطية فعلية ب4 مستويات لاحقة 
ومتقدمة من كفاءتهما ونضجهما. ب حين انهما لم تكونا قادرتين على هذه التغطية ب مراحل سابقة 
بموجب مستوى الوعي المتحقق. 

فالتغطية المعرفية للوحي هي إذن استجابة مؤقتة؛ كما أن مهمته هي مهمة مرحلية. إنه بتعبير 

آخر يتحرك فقط ضمن منطقة فراغ معرفية؛ بدات مع بواكير الوعي الإنساني كبيرة ثم راحت تتقلص 
تدريجياء ب2 علاقة عكسية متنامية الوتيرة مع نمو ذلك الوعي وتطوره ب2 التاريخ؛ إلى أن تزول الحاجة 
إليه زوالا تاما ب مجال المعرفة؛ لأن الوجود مركب ب نهاية الأمر ليكون أداة طَيّمَة - من حيث معرفته 
والعلم به - بين يدي العقل والتجربة وهما يخوضان مغامرة الوعي والمعرفة 4 ضوء العلاقة الجدلية 
وعلاقة الملامسة التي اشرنا إليها فيما بينهما لتنمية المعرفة بالواقع الموضوعي. 

تلظ اذن أن هناك معادثة اصيلة وجوؤهرية تكم عملية المتركة هذا الوجود: لحد ك سيين 
الأول جدلي تلامسي بين مصدريها الاساسيين والاصيلين ”العقل“ و“ التجربة"؛ بحيث تنمو المعارف 
باضطراد من خلال هذا المستوى. مُنَمْيّةَ بالتالي دور وفاعلية كل مصدر منهما. والثاني تنافري إزاحي 
بين مصدرها العقلي التجريبي الاصيل من جهة اولى. ومصدرها الوحيوي الدخيل والمفارق من جهة 
ثانيةء تتمثل طبيعته ب4 تكامل الأول على حساب تلاشي وتضاؤل الثاني. وإِنَّ كل تمدد ب4 الطرف الاول 
من اللعادلة يتمكس على الفوو على شكل تقلص ف الطرف الثاني متها أى يذ الوحي الذي يتاكد لنا 
انراز ون خلؤل الفرزارة العاريفية تر أنه لم كن يسدى انهه دوا ارج فاق الاستحانة 
الوق واللوبماية اشلية عة فراغ راح تقاض مسالحتها باستهران: 

قد يتصور البعض أن الوخى إذا كانت هذه هى مهمته - أي تفطية منطقة فراغ - شيجب أن يستمز 
دوره وأن لا تزول الحاجة إليه. فمادام الانسان ينمو بوعيه باستمرارء فهذا يعني أن هناك نقصا دائما 
وابديا لديه؛ وبالتالي فمنطقة الفراغ قائمة وستبقى مرافقة له؛ وهو الامر الذي يقضي بمرافقة الوحي 
للاساق دا او هذا التصوو نر الهم نظ الواهع إلى عدم اتان ,رفوو منخظقة القراغ التي ما جا الويكي 
عدوم جاء الا اطبا 
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إن المعارف التي تتولى مصادر المعرفة الكشف عنها ب2 هذا الوجود لا يتم النظر إليها بصفتها كتلة 
محددة وثابتة بدات حصة العقل والتجربة فيها صغيرة ثم راحت تكبر وتتسع؛ فيما بدأات حصة الوحي 
فيها كبيرة ثم راحت تصغرء بشكل يعني أن محصلة المعارف © كل مرحلة هي تلك الكتلة المحددة 
بمجموعها الذي لم يتغير فيه سوى نصيب المصادر وتوزيع المعارف عليها من الناحية الكمية. 

إن هذا التَسُطيح - وهو ما يعنيه قطعا التصور السابق لمنطقة الفراغ - أبعد ما يكون عن الواقع وعن 
الحقيقة. فلو كان الأمر كذلك لعرف الأفسان كل شی مقت اول :وحن ولاثتهى الام بل با كان ستاك من 
معنى لتنامي معارفه العقلية والتجريبية أساساء وبالتالي لما كان هناك من معنى للقول بمنطقة الفراغ 
من حيث المبدا. ناهيك عن أن المعارف التي ينمووعي الانسان بتناميها هي 2 المحصلة غير محدودة ولا 
نهائية؛ ولا يمكن أن يغطيها مصدر ولا أن يلم بها وجود غير الله. وبالتالي فلم يكن من شأن الوحي أن 
يغطي منطقة فراغ بهذا المعنى لمنطقة الفراغ. 

ك كل مرة كان ينمو فيها وعي الانسانء كانت تزداد معارفه وينعكس ذلك بالتالي على واقعه ومحيطه 
تغييرا وتطويرا. ورغم أن منعطفات مفْصَليّة كثيرة مرت بحياة الانسان كتجاوب مع تنامي وعيه؛ إل أن 
منعطفا واحدا فقط من بين كل تلك المنعطفات هو الذي مثل انقلابا 4 كل موازين التفكير لديه. حيث 
كان إرهاصا حقيقيا ببدء أفول نجم الوحي واهميته المعرفية ب حياة الإنسان. إن الإنسان عاش حَمَبًا 
وا ن قار كمف وطأة فصوو قادة انا ل معدو امار ا اکن ذهو خا د سيره 
ازى فرق فة وفرق تجريرية شزع إلى جمله يخطع لهيمتة الاسطورة على حياتة يكل أداءاتها ااتضررة 
مرها ومعضعياء نقد گات #غلصن دواقر هييقة الآبنظورة على حياة اسان كلها اة دواكن العقل 
الجر کا بیت هي انا ار عقا يف عل الان رعا جل تواك اة 
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هنا كان ياتي دور الوحي. إن منطقة الفراغ التي كان يغطيها دائما هي منطقة الاسطورة. إن الدائرة 
المحرقية التي كانت تفرض نفسبها على الاسان 2 كل مرحلة من مراحل وعيه كانت تحسم الديه يما 
توصل إليه من معارف عقلية وأخرى تجريبيةء بينما تتم تغطية الباقي بالاسطورة. والوحي كان يتدخل 
عندما يتدخل ليخفف من وطأة الأسطورة ومن وقعها على الإنسان 4 جميع نواحي حياته بما ب ذلك ما 
ارتبط منها بالبُتّى والتنظيمات المجتمعية: أو على الاقل ليدفع باتجاه التخفيف من وطاتهاء بحكَمَّة بالغة 
وای فض كان مرخ اللمكق القول بديمومة الحا إلى الوك كان و سر ةة حا ديعومة التق 
الاسطوري يذ المعرفة كماليٌ للفراغ الذي يعجز عنه العقل والذي تعجز عنه التجربة 4 مراحل معينة من 
تاريخ تناميهما المعري. ‏ 7 

وکن دک ارخ الوص < رعو الق ما كان إلا تيج هام شلال عدون داو افر اة 
ومن خلال دور الوحي ذاته - أن تَحَرَّرٌ الوعي من النسق الاسطوري ذخ المعرفة. بمعنى أن الوعي وصل 
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إلى المرحلة التي أدرك فيها أن ما لا يعرفه بعقله وما لا يعرفه بتجاربه لا يمكنه أن يعرفه بغيرهماء وان 
عجره المرحلى هو عجر وساكل ولي عجرا ك جوهر ادا الأذزاك والمعرهة د اقا وهكنا لم يعن الانسان 
يملا منطقة الفراغ المفروضة عليه بالاساطير بل بالبحث والتحري والتفكير والافتراضات العلمية التي 
يخْضْعُهًا لتجاربه ومختبراته» إلى أن يتوصل إلى الحقيقة ليملآها بالتالي - أي منطقة الفراغ - بالحقيقة 
ذاقهاء راذن فماد ام الل وماداست التجربة قد وصلا إلى مرحلة من تاريخ الوعي لم يعودا فيها عاجزين 
عن فهم دورهما المعرك على حقيقتهء بما يعنيه هذا الدور من اكتمال التصور بهيمنتهما على معرفة 
الواقع الموضوعي كله فعلام الوحي إذن؟ وما الذي سيفعله؟ وأين هي منطقة الفراغ التي سوف يغطيها؟ 
وات هنذا معي فا اة الانسان؟ 

إن الوحي كان يتعامل مع انسان تحكمه مستويات معرفية عقلية وتجريبية محددة 2# البعد التاريخي. 
ولهذا فهو لم يكن يقوم فقط بمهمة الاستجابة للمطلب الإنساني ليغطي منطقة الفراغ المعرك بعشوائية 
وبدون دراية او حكمة. بل هو كان يحرص من خلال استجابته للمطلب الإنساني التاريخي على عدم 
التصادم مع مستوى العقل والتجربة كما كانا يفرضان نفسيهما لحظة حضوره» كي لا يحرم من القدرة 
غلن اذاء الدوز الوط به :معوفيا: 

بكلمة أخرى: فان مستوى عقليا وتجريبيا مغينا ف تاريخ المعرفة: إذا كان غير قادر على بلورة رزوی 
وحلول وتفسيرات لظواهر وإجابات على تساؤلات ما كافم تتارطن تقمدها على وعياه وإدراكة - أي على 
وعي وإدراك الإنسان بذ ذلك المستوى المع رب - فإن الإنسان كان يلجأ إلى اللاعقل وإلى اللاثجريةء أي 
إلى الأسطورة لتغطية منطقة الفراغ التي ثا بشأنها تساؤلاته التي عجز عقله والتي عجزت تجاربه عن 
اقرا ا 

ان هذه العلاقة الخامية بين الإثبيان وبين منطقة الفرا تمرك التي كانت هرصن افيه عليه ب كل 
مراحل تاريخه؛ بسبب تقدم أسئلته دائما عن مستوى وسائل وادوات إجاباته عليها » فيلجاً 4 تغطيتها 
إلى الاسطورة: فرضت على المصدر المع رب المفارق الوح ,كور بالغ الحساسية ومهمة دقيقة للغاية 
- مت على الدوام عنصرا من عناصر طبيعته الجوهرية - لتحقيق هدفه المنوط به 2 الاساس والمتمثل 
كما سيقن لتا تد فصيل ” السود '..# توجيه مسيرة العقل الإنساني نحو الاستغتاء عما سواه: بما ذلك 
الأستفتاء حثى عن الوض ذاثة. 

إن هذه الطبيعة الجوهرية الكامنة ب كيفية قيام المصدر الثالث المفارق بمهمته المعرفية ‏ مجاورة عقل 
وتجربة يتناميان باستمرارء جعلت عملية الإزاحة التي يمارسها وعي الإنسان بك حق المعارف الوحيوية, 
تجن لاسباب تاريخية ليس هنا مجال بحثها والخوض :3 تفاصيلها أشكالا درامية من الصراع والتناحر 
بين تيارات معرفية متنافرة: تخفي وراء صراعها الدامي ب2 حقيقة الامر أشكالا عميقة من الولاءات لبُنَى 
مجتمعية ولتركيبات مصاحية قائمة: تُعَتَبّر مرجعيتها الام هي الاسطورة. 
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ولان الوحي مصدر معر يفترض أن له علاقة بالله. من حيث تدخله به ب4 حياة الإنسان لتحقيق 
غاية محددةء فلا شك إذن 2 أن الله - و هو يعلم جيدا طبيعة الإنسان ومستويات وعيه ومتطلبات 
هذه المستويات من أشكال الاستجابة الوحيوية المطلوبة لتغطية مناطق الفراغ المحيطة بهذا الوعي - قد 
تعامل معه من خلال الوحي» على أساس ما تم ذكره من ادوار مؤقتة ومهمات مرحلية. ولهذا السبب 
أيضا فقد كان من الطبيعي أن يزخر النسق النبوي للمعرفة - وهو النَّسّق الذي عَبَّرَ عنه الوحي - بما 
بدو أحيانا عير مشا مح معطيات الممرفة اللامعلية واللاتجريبية أو متجاويا سعهاء والتي أشرنا 
إليها بالاسطورة وبما كان ينبثق عنها ب4 الواقع الاجتماعي من بُنَىّ طبقية مرتكزة إلى مصالح وامتيازات 
تقسم الناس عادة إلى مُسْتَمَبِدِين و مُسْتَعبَدِينَء إلى ملوك وسليلي آلهة من جهة؛ وبشر عاديين خُلقوا 
لخدمة هؤلاء الانقياء من ذوي السلالات السماوية من جهة اخرى. دون أن يخطر على بال احد ان هذا 
الشكل من اشعان التجاوب والانسجام الظاهريين مع اللأعقل ومع اللأتجرية: هوج الواقع من مخلفات 
الانساق المعرفية الاسطورية التي كان الوحي يحاول إزاحتها من طريق العقل الإنساني خلال مسيرة 
تغطيته لمناطق الفراغ المعر2. 

إن هذه الظاهرة جعلت المعطيات المعرفية الوحيوية التي من هذا القبيل؛ تبدو بك مراحل لاحقة من 
تطور العقل والتجربة متعارضة مع معارفهما ذاتها وهي تتحرر تدريجيا من النسق الاسطوري الطبقي. 
وهو الآمر الذي جمل الإنسان بدل أن يقف إجلالاً وإكبارا لوحي الذي عامله وهو يحاول تطويره» بمنتهى 
الواقعية. يحمل معاول التنكر له ولوظيفته العظيمة بك التاريخ مهما إياه بأنه غير علمي وغير عقلاني. 
وكانه يريد من الاب كي يكون أبا حقيقيا أن يشنف آذان طفله الرضيع بإلياذة هوميروس بدل إبهاجه 
واستدراج فربهعه ونعادكة يارات الالناب الطفولية الرفيقة الناعمة أو ان يوري له بهد أن أضيع 2 
الخامسة من عمره رواية الجريمة والعقاب ل ”دايستوافيسكي“ بدل إلهاب خياله البريء السابح 2 
الغموض» بقصص العجائب والغرائب ومغامرات الابطال الرائعين الذين انقذوا الاطفال من الغيلان 
ومن طيور الرخ الضخمة ومن كل العناقى ( جمع عنقاء) . 

تَرَى هل كان الأمر سيستقيم بالنسبة للاب إن هو فعل ذلك كي يربي طفله ويعلمه وينمي معارفه 
ومداركه وهو 2 امس الحاجة إلى تدخله المؤثر ب4 حياته؟ إن الإنسان وهو يتنكر للوحي للاسباب التي 
ذكرناها ليس أكثر من ولد عاق هاله ما رآه 4 حياته الواعية الراشدة من أمور تختلف عن بعض ما علمه 
إياه أبوه ي صغره. ولان وعيه ورشده لم يساعداه على فهم السر الكامن وراء الأسلوب الذي اتبعه معه 
ابوه بے طفولته؛ فقد حمل لواء العقوق والتمرد والتنكر. ظنا منه أن هذا هو ما يتطلبه واقع رشده ووعيه 
كي يكون منسجما معه.. فيا لحماقته! 
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ولقد ظهر جا من خلال انان الوح ارس امغر كما رد على لسان النبي الكريم عليه الصلاة 
والسلام ب أكثر من موقعء أن هذا النهج أصيلٌ ب مهمة النبوات عموما. فهناك مواقف أَلّح فيها الرسول 
صلى الله عليه وسلم» إلى أن ما حال بينه وبين فعل شيء معین» أو دونه والامرّ بامر محدد» هو علمه 
بان هري "كاتا سديق هود جام :وهر ما يمت أن اخ عأقرات اقحات لسكورب وت اعاتا 
المرشة غلى السعيدين البتلي الجرد والاجسماعي بين الاضفيان. كان اضرا أا التدزيل ولال كل 
مراحل التشريع ومناسبات إيراد الأخبار وإصدار الأحكام. ومن ذلك مثلاً رغبته عليه الصلاة والسلام 
- التي ها هة و يها إلا نة مقرب من أصيحابه أدرف أنها الآشرن: على قهمه واستيماية 
من بين كل المسلمين - بهدم الكعبة وإعادة بنائها على قواعد إبراهيم عليه السلام» 4 إشارة تعبق 
بالرمزيةء إلى أن مته رغم اختتام مسيرة الوحي السماوي بها وفيهاء ماتزال بعيدة عن جوهر النهج 
الإبراهيمي بك صيّغه الكاملة والتامة. ناهيك عما كان يرد على لسان عائشة ام المؤمنين - وهي الاقرب 
إلى النبي عليه الصلاة والسلام - 4 معرض تعقيبها على بعض الاحكام التي راحت مع مرور الوقت 
تبدو غريبة لبعض المسلمين من ذوي البصيرة الشفافة: من أن الكثير من أصحاب التبي علية الصلاة 
والسلامء ريما ما كانوا ليلتزموا بت بتشريع معين لو جاء على نحو مُحدد من الجذرية والخروج عن نواميس 
العرب التقليدية المعهودة خروجا تاما. ولا نمتقد أن أم المؤمنين كانت لتتفَوةَ بشيء من ذلك» لولم تكن قد 
فهمت من رسول الله أفكارا مخ هذا القبيل. 

إن إنصاف هذا المصدر المعرك العظيم “الوحي ؛ بعد أن عرفنا حقيقة دوره إلى جانب دور كل من 
العقل والتجربةء يقودنا إلى ضرورة فهمه وفهم معارقه اة أو بكلمة أخرى إلى ضرورة فهم الكيفية 
التي قام من خلالها بملء مناطق الفراغ المتساءّل عنها من قبّل الانسان عبر التاريخ. عندما كان هذا 
الاخير يعجز عن تغطيتها بعقله ويتجاريه. 

إن الوحي يذ واقع الأمر عبا منطقة الفراغ المعرفية التي نتحدث عنها عبر لجوثه إلى نسقين فرعيين 
هما.. ”النسّق الموضوعي“ وق اللاموضوعي“ . اما التق الموضوعي فهو النسق الذي من خلاله 
عرض الوحي معارف عقلية وتجريبية حقيقية. وإن لم تكن مما توصلت اليه مدارك الانسان بعد. إن هذا 
العرض الوحيوي قام آنا سيب الال من فل الاسان عن أهاء هة عافد كت وروما نشت 
التبرع المعلوماتي من قبل الوحي لاغراض متنوعة. كما أن العرض جاء موضوعيا متوافقا مع ما سوف 
تؤدي اليه التجارب أو مع ما سوف يتوصل اليه العقلء وغير غارق ب2 الاسطورية. بسبب عدم اندراج 
الموضوع محل العرض تحت عنوان من العناوين التي قد يقير غرضّها يهذه الصورة بليلة لدى اللتلعين, 
بسبب إمكان تعارض صورة العرض تلك مع مستويات الوعي الانساني المتحققة لحظة نزول الوحيء والتي 
كين ا راا نا اوی عادد 
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إن الموضوعات المعرفية محل هذا العرض هي بتعبير آخر تلك التي لم يقم الانسان عادة بتغطيتها من 
خارج عقله وتجاريه بالاساطير ا وبتداغياتها الظيقية على الصعبد الاجتماعي: أوهى فلك الموضوغات 
التي وإن غطتها دى الانسان تزهات معرضية ذات طبيعة أسطورية أو ظبقية: غانها لم تكن بك حياته 
من العمق والخطورة» بحيث لم يكن مما يحْشَى منه ان تتعارض خلخلتها او زعزعتها مع الغرض العام 
والفاية المرجوة من تدخل الوحي ‏ حياة الإنسان ‏ الاساس. ولا يمكننا 4 هذا المقام أن نستدرك على 
الله اتفه نخد د له ها يشر عقاهيا ال خل فيه بالوعى من خلال تسق سا سما لا يتب كنف :طن 
نون اكفزفقة إطلؤلاً على الوحود وع اتحياة ولا س على ماضينا بت كان وماذا كان ب من 
شكال تدخل وَحَيويّة من قبّله. إن الله اوسع منا رؤية واكثر منا علما وادق منا قراءة للواقع الإنساني 
ودزاية بالنفسن الإنسائية وبالوعي ومتظلباته يف كل لحظة من تاريخ البشن. .وهو ا كل ذلك أكثر 
تجردا وحيادا. 

إن أي شخصن يريك أن يفهم بمنتهى الموضوعية ما الذي كان يفعله الله بالضبط عندما كان يتدخل 
بوحيه عموماء فإن عليه َيل نفسه ابن الزمن الذي تدخل الله فيه بالوحي ليعرف من ثم مدى تاثير 
الوحي ‏ حل مشكلاته المعرفية وهو - اي الوحي - يتعامل معهاء وليحرص على عدم الوقوع ب مطب 
وَهُمه انه يفعل ذلك بينما هو يفكر بعقل ابن القرن الحادي والعشرين بعد الميلاد. 

اما النسق اللاموضوعي الذي قام الوحي من خلاله بتغطية مناطق الفراغ المعرب. فهو ب4 الواقع نسق 
غير عقلي وغير تجريبي. اي ان وعي الانسان 4 مراحل متقدمة من ظهور هذا النسق الوحيوي 4 حياته 
كدف اة فق عظى تساحة فالات يطريفة تارش مع مقررات الكل ومع ميات التجارب 
التي توصل إليها. وهذا النوع من الانساق الوحيوية هو الذي يثير ذلك القدر من المعضلات المعرفية التي 
يمكن ان تعَرّى إليها عبر التاريخ الفلسفي للانسان كل العثرات التي وقع فيها اولئك الذين لم يتمكنوا 
من الخروج من المازق وهم يحاولون التوفيق بين العقل والوحي وفهم دور كل منهما 4 صناعة الوعي 
الإنساني. 
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إن انصار الوحي وإن كانوا يجهدون انفسهم 2# البحث #4 نصوصهم ومنقولاتهم عما يثبتون به 
النْسّق الموضوعي ك التغطية الوحيوية للمعرفة. لما ب4 ذلك من انتصار لهم ولوحيويتهم» وهذا ما يعرف 
لدي القراتيين خاضة بالاعجان المي نظ القرآن. فام تحت تائير هذا الهج يلجاون إلى البح عن 
تخريجات ممجوجة للنصوص وللمنقولات التي تغطي المعرفة من خلال النسق اللاموضوعي» وذلك 
حفاظا منهم - حسب ظنهم - على تماسك وتوازن النص والمنقول 2 مواجهة اعداته ومنكريه الذين 
- من وجهة نظرهم - مع حقائق العقل والعلم. وهولاء يقفون من ثم موقف المتشكك واللامبالي 
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من تلك المعارف التي تمت تغطيتها موضوعيا ك زمن لم يكن مستوى المعرغة الإنسائية يشير إلى إمكان 
أن يعلم بها الاتسان: 

إن اة فى أن كل والح ن تارقن اا ها دو اة ا ر إلنى الا عو عن بان اجا 
بلاعقلانية موقفه من الانهيار. فالوحيويون الذين تغمرهم السعادة عندما يرون 4 الوحي نصوصا 
موتو أكبر من طاقة الإنسان المعرفية لحظة حضوره - بما يعزز لديهم الاعتقاد بلابشريتها 

ك فرق ا0 اة ا وهه ارون إظاة الأساق االأموشوعية ااا این د 
ما كان يحدث اثناء نزول الوحي. ومنكرو الوحي الذين تغمرهم النشوة وهم يرون 2# الوحي نصوصا 
غير موضوعية وأسطورية تخدم فلسفتهم بط اعتباره لا إلهيا وال سماوياء وجرد هلوسات يشريه أفرزها 
الخوف والجهل وأفروتها ا لضان الساكد» يرون 2 يحور اشن إظلاما من اللاعقلانية من سابقيهم 
وهم يحاولون تفسير الانساق الموضوعية غير مفهومة التوقيت بالنسبة لهم بتصورات أكثر استهتارا 
بالعقول من اساطير الوحي بعقولهم» وذلك من خلال نسبة قوى وإمكانات خارقة إلى من يسمونهم 
واضعي النصوص› أي الانبياء عند من يؤمنون بالنبوات. 

والخلاصة انه لا فرق بين من يحاول تفسير نص لا موضوعي من نصوص الوحي بمستويات القرن 
العشرين المعرفيةء وبين ذلك الذي يحاول تفسير نص موضوعي من نصوصه بمستويات القرن الخامس 
بعد الميلاد المعرفيةء إذا كان الأول يريد إثبات الوحي فيما يريد الثاني إنكاره؛ لان كليهما سيلجآن إلى 
اللاعقلانية حتما. فلا مستوياتنا المعرفية بمعناها المباشر قادرة على فهم اللعبة المعرفية وراء ورود نص 
أسطوري من نصوص وحي مثل القرآن أو على تفسيرهاء ولا مستويات المعرفة قبل أكثر من ألف سنة 
قادرة على فْهمٍ وتفسير نصوص تتحدث عن أصل الكون وعن اعماق ابكار وعن مراحل تطور الجنين 
وعن طبقات الارض بصورة تبدو غريبة 4# دقتها. إن المسالة كلها لا تفهم إلا السياق المعرك الذي 
يحدد للوحي دوره الحقيقي وكيفية آدائه لهذا الدور من ثم. 

إن الوحي من خلال دوره ومهمته ليس مَعّنيا بان يكون متطابقا مع معطيات العقل والتجربة كما ستتحقق 
هده السات 2 عصون لالحقة على حوري فلا هذا هو دورو ول هذه هن ميته 2 الاسام ونا كان 
ليكون متعارضا معها دوما أيضا. إن الوحي معني بالدرجة الاولى بان يكون منسجما تمام الانسجام مع 
العقل والتجرية كما يكون عليه حالهما لحظة كله أما خالهما هيما بعد تكله هان الذي يحدد ما 
يجب أن تكون عليه المسافة المعرفية بينه وبينهما إنما هو دور الوحي: هذا الدور التكميلي الدافع والمنظم 
والكبايظوالمرسم للواقع بحكمة بالغة وبإيجابية اقتضتها المصلحة ‏ ضوء علاقات وقوانين التطور. 

إن وحيا من النوع الاول؛ المتطابق دوما مع الحقيقة العلمية والعقلية كما هي لحظة حضوره وكما ستكون 
عليه فيما بعد حضوره وإلى الابد. ولو على حساب المستويات المعرفية للبشر وقت تدخله ب2 حياتهم 
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لتوجيهها التوجيه السليم نحو الغاية الكلية من الخلق عبر الوسيلة النبوية. هو وحي لسنا ب4 حاجة إليه. 
لانه حري به أن يكون موجها لغير عالم البشر ومُرَبِياً لغير بني الانسان. وهو مع ذلك وحي لم تات به 
السماء ب يوم من الايام على ما نعلمه من مسيرتها الطويلة راجين أن نصحح ب2 ذلك إن كنا مخطئين. 
ولكن بدون إعياء رووسنا ياشع انواع التاويلات الباعثة على الاحساس بالدوار المعر.ك. لذلك فإننا لن 
نعي أنفسنا ‏ الحديث عن هذا النوع من الوحي الذي لا يوجد إلا بك أدمغة الواهمين. 
اما وحي من النوع الثاني المتعارض دوما مع تلك الحقائق: فهو ليس وحيا إلهيا بل مجموعة من 
الأكاذيب لفقها كذابون أفاقون ونسبوها إلى الله زورا و بهتاناء ولن تنقذها من كونها كذلك كل محاولات 
التاويل والتوفيق المصطنعة التي يلجأ إليها المؤمنون بهاء والتوراة الموجودة بين أيدينا حاليا هي أوضح دليل 
على هذا النوع من انواع النصوص المكذوبة على اللّه والتي حاول اصحابها على مدار التاريخ تحريرها 
بمختلف الوسائل والحيل من كم الكذب الذي يَلفها. إلى أن فجعنا عشرات المفسرين وا لمؤرخين المسلمين 
اغ انها رجا اتف واا 
أما القرآن فيمثل النوع الأول المتوازن الذي أثبت ثبت بمجموعة النصوص الوتنوقية القن اتواه انه 
وي اق الى المستعيل: ويمجموعة القصوص الأسطورية التي لم يخل متها: أنه لم يتس حفيقة تعاملة 
مع قوم كان من السهل على عقولهم تصديق أن الوثن قد يكون مسكونا بروح تقربهم إلى الله زلفى؛ او أن 
مسحة يد رجل مبارك على وجه امراة عاقر قد يجعلها تلد بعد اسبوعين فقط. 
إن الوحي بطبيعته إذن يحتوي على هذا وعلى ذاك؛ على الحقيقة وعلى الاسطورة, على الصرامة 
وعلى التوفيقية؛ على المذهبية وعلى التاريخية. فالاشان لا نه أن يدريى أو أن يتملم أو أن يتمو الا من 
كاز هن التخاشماكت و تداج نا جار ردک ونحتا وتجميلاء زحفا به نحو الغاية 
المرجوة, ألا وهي الرشد والبلوغ والاستغناء عما سوى ذاتهء بكل ما تزخر به هذه الذات من قوى وإمكانات 
مهولة وعظيمة: أولى بالله أن يكون الأكثر علما بها ووعيا بكيفية توظيف الوجود تدريجيا كي يستخرجها 
من أحماقه: لتؤدي دورها فيه حسيما أراده هو سبحائه منذ اللحظة التي خلق فيها هذا الكون, 
من هنا اذن فان التعامل مع اية نصوص منقولة ومنسوبة الى الوحي» بعد أن تكون قد اجتازت امتحان 
الثبوت السنديء 0 يقوم عند ثبوت لا موضوعتها على کي ثلاثة أنساق عقلية تجريبية فرعية. 
ولكن من ارك الكاقية.وهي التسق الاسظووى والتشق اللهوى والنسق اتاريخي هياهن دلالة سائجة 
نصوص الوحي غير الموضوعية على ضوء كل واحد من هذه الانساق؟ 
إن الإنسان منن بواكير وعيه الاولى الموغلة ‏ القدم ولغاية بلوغه سن الرشد الوعيوي واستغنائه عما 
سوى عقله وتجاربه» هو شبيه تماما بالانسان الفرد منذ لحظة ولادته ولغاية بلوغه سين الرشد الموجب 
لتحمله المسؤولية واستغنائه عن تدخل مربيه ومعلميه 2 حياته بناءً وتشكيلاً وجا 
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ليس من إنسان الا و يتذكر بكل الفخر والاعتزاز والمحبة والعرفان أحضان جدته الدافئة وهي تدثره 
كل ليا وات القضض الخيالية غن الأبطان والبطلات الأسبطوريين حاثة غياله البريء لن السباحة ف 
المجهول والغريب» وعلى بناء منظومات القيم والاخلاق الحميدة 2 داخله مع مرور الايام والسنين. ومع 
أن كل واحد منا يدرك منذ بلوغه سن الرشد أن كل ما حدثته به جدته كان مجرد أساطير وقصص خيالية 
لا أساس لها الواقع: إلا أن أيا منا لا يرى مع ذلك أن جدته كانت تكذب عليه أوتسيء إليه؛ أو انها كانت 
تستفل براءته: دافعة به إلى براكن الجهل والتخلف ومعاداة الحقيقة. بل انتا جميعا نرى أن من مقومات 
توازتنا الانساني وتكاملنا البُنَيَوي جسدا ونفسا وعقلاء ذلك الاثر السحري العجيب لاساطير الجدة 
المزيزة رانا ادن ندرك > بوضينا المتحفق = اسظورية ما شالقة الجدة: وى إجخلؤلاً لذكراهاء لها 
بأساطيرها تلك عبّاها باشانی ويالقيم ويانسكم. افا إذن ندرك أسمية أساظيرها ے اطا يكنينا أن 
كرف ا اوا ان ون ا وماق :فا لتحي ساح انان :اللا خا سس و فن 
خلال الاس اطي ر والأعدات غير الواقية هم :من افق الاس عبقرية وتاهيرا ف واكم اتحياة 

كما يكفينا أن نذكر # هذا السياق أن كل أطفال العالم المسيحي الغربيء وهم يمظون عندما يكبرون 
النموذج الأوضح لاكثر البشر اندماجا مع الحقائق العلمية ومع العلوم ومع فضاءات التطورء يبيتون ليلة 
الخامس والعشرين من ديسمبر من كل عام منتظرين هدايا ”بابا نويل الشخصية الاسطورية المتربعة 
على عرش أساطير البشرية كلها قلا نحن رابنا ذلك أخر عليهم سلبيا: ولا تحن رأيتاهم هم أنقسهم 
عتدها اصيعوا ااا اروا أن بجروا اشاق م من هذا الزهم: بل استمروا يدمجونهم فيه لبث روح 
السب والصلق الحسن والعاي ج كوه وهی الصيفات الت تا شخصية ”بايا تول عا اي 
لتكريم الاطفال الذين يتصفون بها. 

وأيضا فمن منا لم يوه والده او يهدده إن هو أتى باعمال معينة مُشينّة بانه سوف يكسر أضلاعه أو 
يهدم البيت فوق راسه؛ أو ريما إذا كان الوالد أكثر قسوة با ار وان تعرمسين اة ومن 
منايا ترى يجرو على الادعاء بانه لم يات ب طفولته بأعمال مشينة كتلك؟ ومع ذلك فسقوف بيوتنا لم 
تهدم لا على رؤوسنا ولا على رووس غيرناء وأضلاعنا لم تمس 4# يوم من الايام: وريما أن الكثيرين منا 
لق يووا الشان ااج إلا به الأحلام التي كانوا يرونها عقب حكايات الجدات ب4 ليالي الشتاء الباردة. 
وترانا الأن نقف احتراما لهذا الوالد الشديد لانه بتهديداته تلك علمنا الكثير من الامور والمفاهيم والقيم 
التي لولاها لكنا ريما رواد حانات وملاه ليلية لا نصحو من السكرء أو مجرمين تطاردهم العدالة أو 
انطوائيين معزولين عن الناس. 

وام عاق ةا الان كر لجو لضي لذن دة والدظه وهي تة هدو و كيف ركد فاب 


وكيف ياكل بدون ان يصدر اصواتا مزعجة توذي مسامع شركاء المائدة. وكيف يستخدم الحمام» وكيف 
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ينظف ادواته ونفسهء وكيف يرحب بالضيوف. وكيف يودعهم» وكيف يجامل الناس ويتودد إليهم» وكيف 
يعامل الاصدقاء والصديقات» وكيف يجلس» وكيف يقوم؛ وكيف يعتذر» وكيف.. وكيف.. وكيف.. رغم 
أن معظم ذلك كان يضايقنا ويزعجنا ويثير ضجرنا وتاففنا الداكمين؛ نظرا لعدم رغبتنا 4 الانضباط 
والالتزام بالتعليمات التي نراها تقيدنا وتحجر على حرياتنا وانطلاقنا. ومع ذلك فإننا لا نسجد إذا 
سجدنا لغير الله إلا لامهاتا اللواقى صتعتنا بالفغل بالضورة التي سعدئا الان ك حياها: ولولامن ا 
أتقنا 4 حياتنا شيئاء ولكنا عالات ريما حتى على انفسنا . ومع كل الضجر الذي كان ينتابنا من قيود 
الامهات ومن توجيهاتهن التي لا ت تھی عل متاك قيبة چ حياة أي هنا اسمى واعظم واجل مما تفه 
لا 
إذا كان الما اريت الطويل هو الطتل به تاريخ تكؤنه ما بين الولادة والرشد» فإن الوحي ب 
تاريخ هذا الإنسان هو ”الجدة والاب والام“. ب حياة ذلك الطفل وهو يزحف صوب الرشد والبلوغ. 
تمثل الجدة وحكاياها الق الاشظوري اة الوخيوية ارف ل الات ركيد يدانه الف اللخوى فيا 
فاو الأم ويره ازب على سشاكساها قاغات انق اهتين التق الفارميقي كيد دة 
عندما لا يكون نص الوحي موضوعياء أي عندما لا يكون متطابقا مع المقتضيات المعرفية للعقل وللتجربة 
التي توصل إليها الإنسان وإن يكن زمن لاحق لزمن نزول الوحي. فهو نص يرز دلالته القابلة للفهم 
اتسر مخ خلال اللقة أو الاسطوية أو العاريس, يكون التصن ما تاه من خلال التسق اللغوي إذا 
كانت لا موضوعيته تجد لها تفسيرا وقبولا 2 البنَى اللغوية التي يستخدمهاء بحيث تنحل اا 
اسك التتى هادا گان الفقل مكلا يؤكن على ان المشاب ك الحياة الأخرة مت أن يكو اتا وما صك 
ل من بني البشر. فان ورود نصوص وحيوية تتحدث عن العقاب # تلك الحياة بصيغة.. #وما هم 
بخارجين من النار|؛ أو بصيغة.. #كلما نضجت جلودهم ابدلناهم جلودا غيرها|.. إلخ. يُظهرٌ تعارضا 
مع الحقيقة العقلية؛ وبالتالي فانها تغدو نصوصا لا موضوعية. ونحن إزاء لا موضوعيتها أمام خيارين» 
فإما ان نسقطها من حيث المبدا باعتبارها لا تصح سندا إلى مصدرها وهو الله الموحي بهاء وإما ان نجد 
لها مشرجا ف واحد من الانساق الثلاثة المذكورة سابقا. ومن الواضح أن فهم ET‏ 
الوت ار موك أن الوحي هنا يمثل دور الاب. (أنظر كتابنا تي الاساقم ): 
نَصٌّ الوحي من جهة أخرى يكون مُجَليا قادن كلون التشق الاسطروف: إذا كانت لا موضوعيته تجد 
لها کیا رر کے او ار ای وف یکن حل كلك اا ر ی د قت ان 
فاذا كانت الحقائق العلمية التجريبية توكد على أن الانسان الواعي هو تتاج عملية تطور طويلة ومديدة 
نك اخادة انفلك يها عبر ازات المشين من طون إلى اخ إلى ان انلها إلى هيئة وصورة الوعي. 
”المادة الواعية“ . فان ورود نصوص وحيوية تتحدث عن أصل الانسان باعتباره خُلقَ فحاة بهيئته هذه 
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وبموجب قرار علوي بعيد عن حقائق التطور. وذلك ك الجنةء مع توابع القصة المعروفة عن ادم وزوجه 
وابليس» يثير تعارضا مع الحقائق العلمية والتجريبية. وبالتالي فان تلك النصوص تغدو لا موضوعية. 
رخن ازا ل مروا امام خيارين انين أيضا: فام أن شف طك التصوص من حبك ادا من 
اة القيوك ادي وزاها انتج ها مكرجا 7ف وا من الأتساق الكلددة المذكورة فا مک ومع 
الواضح أن هذه النصوص - التي أوردت قصة آدم وإبليس ونشأة الإنسان وموضوع التكليف والخطيئة 
ومعركة اكثين و القن بن لاان والشيطاق < فة لذن هة كود التق الأسطوزي» خاصة وان 
هذه الاسطورة -- امتظورة الخطيئّة والصراع بين شخصية الشيطان والانسان - رافقت الانسان منذ 
بواكير وعيه. وهو الآمر الذي يجعل الوحي معنيا لا بإقصائها معرفيا بل بتوظيفها عبر التاريخ لصالح 
غايته وتضائع الإنسان عموما: رهورف فل إن الوح هذا يتوم مام التجدة وحكاياها: (التفاصيل حول 
هذا النسق 24 فصل النبوة). 

وأيضاافان التصن يكون مجلا اناد من خلال النْسّق التازيشي اذا كانت لاسوضوغيته تج نها تخسيرا 
وقبولا 2 البنّى التاريخية للوعي الإنساني» بحيث يمكن حل تلك اللأموضوعية ب تلك البُتّى. فإذا كانت 
الحقائق العقلية تؤكد مثلا ب حدودها المذهبية على أن العد الة2 إطار العقوبات الدنيوية تتجه إلى رفض 
عقوية الإعدام على الجرائم ل كانت تلك الجرائم: أو على أن تلك العدالة ‏ إطار النظام الاجتماعي 
تتجه نحو إلغاء الملكية الفردية من المجتمع أو رفض استرقاق الإنسان للانسان او إلى إشراك المحكوم بخ 
السك الح قان ورود قصوص نظ الورحي ته الحياة الجصعية ج اليادين الللاكورة يخدورة تاف عن 
الإطار المذهبي العقلي للعدالة ‏ الكثير أو القليلء سيثير تعارضات بين العقل والوحي. وبالتالي فان 
تلك النصوص تغدو لا موضوعية. ونحن إزاء لا موضوعيتها نجد انفسنا مرة أخرى امام خيارين اثنين 
لا ثالث لهما. فإما أن نُسُقطٌ تلك النصوص سندا ونعتبرها بالتالي غير صحيحة النسبة إلى مصدرها 
الموحي بها وهو اللّه. وإما أن نجد لها مخرجا ب واحد من الانساق الثلاثة المذكورة سابقا. 

ومع اتاك أن الصوضن الأكاء اة ف اليس قايلة لان تقوم بف كوم انلق التاريخي 

”التطوري. الذي مفاده تنظيم المجتمع ب كل مرحلة وزمان بالصورة الاكثر ما تكون قدرةٌ على 
الدفع باتجاه الصيغة العقلية الهدف. والأقل ما تكون هزاً رظن للبتى المجتمعية وهي تتطور وتنمو نحو 
فلك الصيف وهوما يعقي أنها أقتر ما بكرن فاعاية £ تميق الغاية من الى نف الأساسن. إن اتيش د 
مجال النسق التاريخي يمارس دور الام وهي تصبر على عادات طفلها وعلى صعوبة استجابته لما تفرزه 
فيه من عادات جديدة: وعلى مشاكسته المستمرة وهي تسعى إلى الوصول به إلى عادات أسمى وأفضلء 
جلها تضب نها كدف تصيى امه وعفاية لا هنين كا برا دجا ومراشه ر ار عا 
تجديد الإسلام). 
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وإننا إذا كنا لا نحس تجاه أساطير جداتنا وتهديدات آباثنا وإصرار أمهاتنا الدؤوب على السمو 
بعاداتنا ويأخلذهناء الأيكل احخراخ وتبجيل وعرفان بالجميل» فيس أقل من أن تعترف بذلك إزاء لك 
الأبوة العارمة والأمومة الدافقة والغرائبية الساحرة التي مارسها الوحي معنا وهوينتقل بنا خطوة خطوة 
غلبي ميلم انان واترشد, 

من جهة أخرى فإن وصولنا إلى سن الرشد واقتناعنا من ثم بان كلا من أمهاتنا وآبائنا وجداتنا قد 
أنهوا أدوارهم التاقيرية ج حياتنا رغم لاعشلانية ولأعلمية الكثين من الأنساق المعرفية الي مارسوها 
معتا گي نصل إلى هذا اسن الذي اكتشفنا فيه هجاة. هذه اللاععلانية واللاعلمية., ثقول., إن اقتتاعنا 
هذل الا رمق افا متف مرل :ها فيل افع كلذب ما كنا تر اذ به غا مو هنا رشو مل هق 
يعتى ايمانا رواسا وصميقا بان الذى حصل هو الذي كان يجب أن يعضيل لأنه الاو هن بن كل ما 
يمكننا ن طرق وأساليب تعليمية وتربوية على خلق اناس متوازنين عاقلين وفاعلين ے حياتهم, 
0 ء لانفسهم أو للاخرين الذين يشاركونهم الواقع الذي يعيشون فيه. 

وكما أن أساطير الجدات ألهيت خيالنا الذي كان يجي .أن يامب فكذلك التق الاسطلوري ك 
الوحي. وكما أن صرامة آبائنا علمتنا الالتزام والمسؤولية وابعدتنا عن الانحراف والاستهتار» فكذلك 
الق اللغوي ‏ الوحي. وكما أن صبر الامهات اوصلنا من اكثر مراحلنا بدائية وغوغائية وفوضوية ب 
السلوك والعادات» الى أكثرها رقيا وسموا وتظوراء فكذلك التسق التاريخي ف الوحي: انها أنساق كانت 
رغم لاموضوعيتها ضرورية بحكم طبيعة الانسان وهو يتطورء لمرافقته كي تصنع منه الها صغيرا استغنى 
حتى عن تدخل خالقه 4 حياته.. فكم يحبنا الله ونتنكر له.. وكم يصبر علينا ونشاكسه.. نعم لقد قالها 
الله العظيم ذات مرة.. ”وما قدروا الله حق قدره“. (لمزيد من التفاصيل بهذا الخصوص يُراجَع فصل 
النيوة). 
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خامسا.. التحسين والتقبيح العقليان 

إن هذه المسالة تعد من إفرازات العلاقة المعرفية بين الوحي والعقل: وهي العلاقة التي تم الحديث عنها 
طلا فيما مهي انها العبين الكازيطي السلا مي عن طلاقة التجاتب أو القاقر بين الأدوان القرضة 
لكل من العقل والوحي. إنها تَجَلّي مظهرا من مظاهر التناحر على القيادة المعرفية مُرَكرَةَ بيذ جانيها 
التشريعي باعتباره الجانب الاكثر حضورا 4 تاريخ الحضارة الإسلامية. 

تستطيع العول نة البدء بان الفقهاء وعلناء الكلام وذو الشأخ قد اتقسموا إزاء التحسين والطبيع 
العقليين إلى فئتينء الأولى تعطي العقل القدرة على ذلك وبالتالي فهي تجعل التشريع من اختصاصه 
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ابتداءء جاعلة منه المرجع الأول فيه. والفئة الثانية لا تعطي للعقل هذه المقدرة؛ وبالتالي 
قفي تجمل التشريج مخ التقصساص الوحي اول مادقا الى اسقراض راين التكتين بشيء من التفصميل: 


© راي من لا يؤمنون بقدرة العقل على ذلك 

یری هؤلاء الآ ك اقل على جسن الأهنا ل رها ولس اتصمن وال غاشاين إلى امون حقيقية 
حاصلة فعلا قبل ورود بيان المشرع (اللّه). بل إن ما حسّنه الله فهو حسن» وما قبّحه اللّه فهو قبيح: فلو 
ن الله اة فن ما ك خد وة ما حه لم يكن الاسر مما ولا مجان ولاح الي 
و بل إن الشهرستاني“ أحد رواد هذا المذهب شطح 
وتطرف حين قال :” أنهاية الإقدام بعلم الكلام“ a eS‏ 
دفعة واحدة؛ من غير أن يتلق بأخلاق قوم ولا تأدب باداب الوالدين ولا تزيّى بز التشرع ولا قله من 
مغلم كم عرض علية أموان أحدهما أن الاين اثر من الواحد والثاتق أن الكذب قي خلا شك انه 
لا يتوقف 8 الاول؛ فيما يتوقف بط الثاني" . (عن كتاب النبوة للدكتور علي مبروك. ص ١175‏ ). ولقد 
استدل أنضار هذا الراي هيما استدلوا به بمسالة التسخ ‏ الأحكام الشرعية من الوجوب إلى التحريم 
أو بالعكس. ولقد تزعم هذا الاتجاه من عُرفوا تاريخيا بالاشاعرة ومن دار ف فلكهم. 


* راي من يؤمنون بقدرة العقل على ذلك 

ويرى هؤلاء أن للافعال قيّماً ذاتية عند العقلاء؛ أي بك العقل ضرف النظر عن حكم اللفيها, فمتها 
ما هوحسن كذ ذاته. ومنها ما هوقبيح بے ذاته. ومنها ما ليس له هذان الوصفان. واللّه سبحانه وتعالى 
يار الاين هو خمن: ولا ينهى إلا عمًا هو قبيح. فالصدق 2 ذاته حسن ولحسنه أمر الله به لا انه 
اموية قار خا ت أمره: والكذب ب ذاته قبيح ولذلك نهى الله عنه؛ لا أنه نهى عنه فصار قبيحا 
سي دة ولقد تزعم هذا الاتجاه من عُرفوا تاريخيا فيا بالمعتزلة ومن دار فلكهم. 


من جهتنا فإننا نعتقد أن من الخطأ قبول أحد الرايين مطلقا بدون توضيح بعض المسائل المعرفية ذات 
العلاقة مستفيدين ذا ذلك من مجموعة السقائق ال توصلنا اليها ج موضوع المعرهة. إن اية محاولة 
لبك ها هله اللسانة هفصي كنا اة كرتم ايج القن دالت افخ الکن رودا على 
الأشياء. ارف من خم على ما يمكن أن يقدر عليه المقل وعلئ ما لا يمه ذلك بخصوصة, فالستن 
والقبّحٌ من حيث المبدا لا يستخدمان بمعنى واحد» بل بعدة معان نوجزها فيما يلي.. 
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الاول.. بطلى لفظا اتحسخ والقيح على الأشياء ويراد بها القمال والتقصض رهما بهذا انى يشعان 
وصفا للافعال الاختيارية ومتعلقات الآقان فغال كاد "العام حر والجول قرية :رداك مرحيف 
كمال النفس بالعلم ونقصها بالجهل. كما يقال.. ”الكرم والحلم والشجاعة“ امور حسنةء و“ البخل 
والغضب والجبن“ أمور قبيحةء وذلك من حيث كمال النفس بالأوصاف الأولى ونقصها بالأوصاف 
الثانية. والحسْن والقبّح بهذا المعنى ليسا - على ما نعلم - محل نزاع بين الفريقين المختلفين المشار 
ابا 

الغاني.. ان الحسق والقبع كد وتمان ويراة عن انتحدامييا الملارمة للنفس أو التادر لها 
وبهنا اتعتى فانهما يقمان أيضا أوضافا للاضال ومتعلقاتها. فيقال مغلا انتوم على الشيع قبيم" . كما 
يقال.. ”نوم القيلولة حسن" . وكل ذلك من باب ملاءمة أو عدم ملاءمة تلك الأضعال والمتعلقات للنفس. 
وك هذا السياق قد فا و بهذا المعنى إلى أكثر من ذلك» من حيث عدم وجوب الحسن 
أو القبح الطارئين الظاهرين: بل وجوبهما على ما تنوفع ملاءمته أو عدم ملاءمته للنفس, فيكم عليه 
عتدقة بالحسن والشيع: على أساين :لف كشرب اندو اتر ملا ٠‏ كيو جسن ركم عدم خلاومتة 
الفورية والظاهرة والطاركة للنفس: إلا ائه أككر سلا عم لها من حلاوة الدواء الكل التي قد تكسيه 
ملاس ة طاركة يحي عامل العلاوة و وا کان اتن را ےه الا يا خا وع 
خلاف او سل ذزاع ببق الفقدين. [ 

الثالث.. بطق الحسن والقبح ويراد منهما المدح 2 وبهذا المعنى فانهما لا يقعان إلا أوصافا 
للاضال الاختيارية فقط. ومعنى ذلك أن الحسّن هو ما استحق ق عليه فاعله المدح والثناء عند العقلاء 
كافة. وان القبيح هو ما استحق عليه فاعله الذم والعقاب عندهم كافة. وبعبارة اخرى فإن الحسّن هو 
ما ينبفي فعله عند العقلاء؛ وأن القبيح هو ما ينبغي تركه عندهم. وهذا هو على وجه التحديد موضوع 
افراع بيع التغتيى كانذون عضرا أن الحكه بانسيم والتسبين داكل يه قذراك الرقل» انما ضرا 
إلى قدرته عليهما بهذا المعنى المحدد. والذين رفضوا إعطاء العقل هذه القدرة؛ إنما رفضوا إعطاءه إياها 
ا دمن ها كانتا ددعف على تل هذا المعنى الاخير للحُسّْن والقبح. فهو بهذا المعتى 

لن الأقسام التالية.. 

٠‏ - ما هوعلة لسن والقيج. ويسمى الحسنٌ والقبحٌ فيه بالذاتيين مثل.. العدل والظلم“ و“ الجهل 
اكه و الةو كاي . فإن العدل بما هو عدل لا يكون إلا حسنا أبدا أي آنه هنی ما حدق عتوان 
العدل على أمر ما فاثه لابد أن يُمَدَحَ عليه فاعله عند العقلاء ويد عندهم محسنا . وكذلك الظلم بما 
هو ظلم فإن فاعله مذموم عندهم وعد مُسيئا. 

- ما هو مقتضى للحسن والقبح» ويسمى الحسن والقبح فيه بالعرضيين» مثل.. تعظيم الصديق . 
فإنه حين ارتباطه بظلم ثالث لا يكون حسنا 
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- ما لا عليّة له ولا اقتضاء فيه ذاته للحسن والقبح أصلا. فقد يتصف بالحسن تارة إذا انطبق 
E aaa‏ ادل وقن يتصق بالقيس غارة لخرى آذ نطق هليه كران شبح انظ رف لا 
ينطبق عليه عنوان أحدهما فلا يكون حسنا ولا قبيحاء كالضرب مثلاء فإنه حسن للتاديب وقبيح للتشفي 
ولا حسن ولا قبيح كضرب غير ذي الحياة ك“ الحجر مثلا. 

وسوف نقوم فيما يلي بتحليل دقيق لمقولة التحسين والتقبيح العقليين لنحدد على ضوء ذلك التحليل 
دور العقل ب عملية التشريع: لأن ذلك هو رة المرجوةمن معالجة هذا الوضوع تك الامساش,. 

يقول البعض.. كيف يمكن أن تكون لدى العقل قدرة على التحسين والتقبيح ب4 الأفعال الاختيارية بينما 
هويحكم أحيانا بأحكام متباينة تحسينا وتقبيحا على الفعل نفسه؟ ويسترشد هذا البعض بمثال الضرب, 
فيقولون إن الضرب © العقل قد يكون حسنا وقد يكون قبيحا وقد يكون لا حسنا ولا قبيحاء فهو حسن 
للتأديب وقبيح للأيذاء والتشفيء بيتما هو لا حسن ولاقبيح إذا تعلق بغير ذي الحياة كضرب الحجر. وإذا 
كان للعقل هذا القدر من التضارب ب4 أحد أحكامه على فعل واحد» فهل يصح أن يكون من ثم ممتلكا 
للقدرة على التحسين والتقبيح ب2 الافعال الاختيارية كلها بحيث يسبق النصّ الموحى به 2 التشريءة! 

ان خسن الاشياء وقبحها يتخذ وجهين رئيسين - صورتين أو حالتين - أحدهما ذاتي والاخر عرضي. 
قاذ اتی هوا الذي در التغل على الت فة روط ترصق ألا يع فيه اخاوف يرن ادكلا رة 
الاتفاق عليه كالاتفاق على أية مغردة معرفية أولية يقينيةء كالغول بأن الجزء أصغر من الكل الذي 
N ola NOES AN Na Ea ES a‏ 
شبد وأما الفسيق تكم العرضيين فما يتقان باختلاف اتيج وا جارات الس هكن أن 
اا کر قا إن اختلاف انطباق مفاهيم الحسن والقبح على هكذا فعل باختلاف تلك الوجوه 
والأمساواات تی ھا إلى ااه على وك المقل اتسن أو ماكح على القول جردا من اغقارأته 
ووجوهه المختلفةء هو حكم لا وجود له على الاطلاق؛ ومن يتصور وجوده إنما يوقع نفسه ب2 مغالطة كبيرة 
ترفضها الحيثيات الحقيقية للمعرفة. 

فإذا كان العقل بموجب تركيبته التي ركبه الله عليها يُقَرّقٌ حين الحكم بالحسن والقبح: بين الحكم 
على الضرب للتاديب والحكم على الضرب للتشفي والايذاء والحكم على ضرب غير ذي الحياة مثلاء 
من حيث أنه يحكم على كل واحد من هذه الافعال بصفته فعلا مستقلا وقائما بذاته. وإن اشترك مع 
الفعلين الاخرين عنوان واحد هو الضرب. نقول.. اذا كان هذا هوحال العقل؛ ظماذا نعتبر أن اختلاف 
أحكامه على تلك الافعال المشتركة ب عنوان واحد 4 جانب واحد من جوانب مكوناتها الجوهريةء دليل 
على تخبطه وعلى عدم قدرته من ثم على الحكم بالحسن والقبح على كل الافعال الاختيارية مطلقا؟ 

هل من الضروري أن يكون حكم العقل على فعل الضرب هو إما بالحسن وإما بالقبح منفصلين عن 
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اعتبارات ووجوه الضرب الممكنةء حتى نعترف بقدرة العقل على التحسين والتقبيح؟ وهل من الضروري 
أن يكون حكم العقل على فعل المشي بالحسن أو بالقبح منفصلين عن اعتبارات ووجوه المشي الممكنة, 
بحيث إذا تَتَوْعَت الاحكام بتنوع الوجوهء كاختلاف الحكم على المشي 4 معصية عن الحكم على المشي 2 
املاح دات البين: تأكل ا القول يألا إمعانية المع لظا الى على الأفمال الاخ ارية بالنسين وبا 
مطلقا؟ 
إن ار من الأشال الالكتيارية الى ركت المعل على الغدرة على الحكم عليها اتسن أو اا 
كلها ان صف يتمد الوجود والأمتيارات. وباتقالي غانه لا مدت الحاولة النتصد ار حكم من المقل على 
الل مجر دا عن امتباراقه وويخوهه قلف فالحسق والقيخ اللذيخ يسسيماق المذح والدح على التواني: لا 
مهما أن حتطيسا على مكل هدا أضاق فة عن رها واعضاوانيا اة م اة اخرى قان 
الفعل الاختياري الذي تتعدد وجوهه واعتباراته لا يعود فعلا واحدا فقط» بل هو كل وجه من وجوهه و2 
كل اعقاو من امتباراقة اة تلك كيل نسل وهاكم بذاك ومتعامل الجوائب اكرجية الحكم التقلي 
عليه» رغم الشراكة الواضحة لكل الاعتبارات والوجوه 4 العنوان الواحد الذي هوك الاساس اصطلاحنا 
نحن. وبالتالي فإن اختلاف حكم العقل حال ارتباط الفعل المراد الحكم عليه باعتبار آخرٌ مختلف» عن 
ديه عليه عقن واااو الأو لذ كير 2 مرکو افا تعض مدر شل ره ان 
على التحسين والتقبيح: بإرجاع ذلك الرفض إلى دعوى تعدد أحكام العقل على نفس الفعل الاختياري 
المقان ايه اننا = اتراق يضيدة اكثر من فل 
فالضرب للتأديب فعل مختلف تمام الاختلاف عن الضرب للتشفي والايذاءء وبالتالي فإن حكم العقل 
على الفعل الأول بالحسن وعلى الفعل الثاني بالقبح» لا يعني أن العقل قد تخبط وحكم مرة على الضرب 
بالقبح ومرة اخرى بالحسن. لان الحكمين المختلفين لم يقعا ‏ الواقع على فعل واحد هو فعل الضرب. 
فالواقع يؤكد عدم وجود معني يستتبع المدح أو الذم لفعل اختياري عنوانه الضرب. إن الحكمين إذن قد 
وقعا على فعلين مختلفين هما ”الضرب للتاديب“ و“ الضرب للتشفي“ تماما مثل وقوع معنى الحسن 
على فعل المشي ب إصلاح ذات البين ومعنى القبح على فعل المشي بك المعصية؛ بينما فعل ا لمشي مجردا 
من اعتباريه المذكورين فانه خال من أية جا ضحي المدح أو الذم. 
عق اواك اذى أن العملين مكاي وان قضوو كه ال اداو ا اا مه عا 
هو تصور مرتكز الى عدم الدقة © الملاحظة. إن التخبط والتناقض الموجب لإسقاط أحقية العقل 
ب استصدار أحكام التحسين والتقبيح يتحقق لو أن العقل حكم على فمل الضرب مرة بالحسن ومرة 
بالقبح. لكن الضرب بما هو ضرب لا حكم عليه 4# العقل خلافا للعدل مثلا. لقد كان من الممكن وصف 
العقل بالتخبط أيضا لو أنه حكم على الضرب للتشفي مرة بالحسن ومرة بالقبح» لان الضرب للتشفي 
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فيل احمارى سغائل سطع الدج أو الث تكن كلك لم يحوت لان ك المقل على هذا الفمل يات 
وقاطع وهو القبح. 

لقد مر معنا حين تحدثنا عن مصادر المعرفة وعن علاقاتها ببعضها البعض» أن للعقل حكمه على كل 
شيء 4 هذا الوجود : وأن أحكام العقل هي على نوعين. فاما الحكم بالإمكان وإما الحكم بالضرورة. وإذا 
حاولنا تطبيق هذه الحقيقة على الموضوع الذي نحن بصدده» فسنتوصل الى نتيجة هامة. فالعقل لا يملك 
أحكاما بالتحسين أو بالتقبيح على كل الأفعال الممكنة والمتصورة. كما لم يملك من قبل حكمه بالضرورة 
على كل المفردات الموضوعية ف هذا الوجود. والعقل إذ يفتقر إلى مثل هذه القدرة فبحكم تركيبته التي 
قمنا فيما مضى بتقسيم احكامه على اساسها إلى احكام بالضرورة وإلى احكام بالامكان. 

وشن عتدما انشخدت عن قدرة العقل على الحكم على بعض الافعال - قلت أو كثرت الخ 
او بالق إتما تكون بصدد الحديث عن الأضمال التي تندرج أحكام العقل عليها 4 خانة الضرورات. 
أى التي تعتير مجالفتها - أي تلك الاحكام - خظا ومجاتبة الحقيقة لا تات عن مجائية الحقيقة 
مخالفة الضرووات الاية ے فاا خرن غير الاهال الاختيارية: كتضايا الرياضيات كاد ران 
نظرا لكون المسائل والقضايا ذات الصفة الضرورية ك ذاتها وجويا او اسشحالة هي واضحة ا العقل 
بصورتي الوضوح الممكنتين رهما البداهة والتركيب: خان الأفعال الاختيارية ذات الصفة الضرورية حسقا 
أوقبحا هي أيضا واضحة 2 العقل بصورتي الوضوح الممكنتين وهما البداهة والتركيب» مادمنا نؤكد على 
ان هناك تشابها جوهريا بين شكل الضرورة العقلية 4 المفردات الوجودية وشكل الضرورة العقلية بخ 
الافعال الاختيارية. 

أما الافعال التي تندرج 4 إطار مساحة الإمكان العقلي. أي إطار حكم العقل عليها بامكان وجهي 
الحسن والح فيها: خان البّت بهذا الحسن أو بذاك القيع فيها يشرع عن اختصاصات العقل. وهذه هي 
- ب تصورنا - حدود الموضوعية كما يقتضيها العقل نفسه. فالعقل مثلا لا يستطيع أن يحكم على فعل 
شرب الخمر أو اكل لحم الخنزيرء ولا على فعل العري أو فعل الختان أو الزواج من الاخت بانها حسنة أو 
بيع انها و عرظياء فال كرو فك الال تة اي د ج ا كار ا ن 
الناحية العقلية. فصار لزاما أن يتدخل مصدر معرب آخر للبت فيهاء على أن يكون مالكا لصلاحية ذلك 
بصورة يعترف بها العقل ذاته. 

وكما هو الحال فا قران الوجود الاساسية وقوانين الرياضيات الاساسيةء حيت تركب عليها قات 
تتصف ب دلالاتها المعرفية باللزوم واليقين العقليين؛ على الرغم من عدم وضوحها - عقلا - بمستوى 
وضوح تلك القوانين الاساسية نفسها. فإن قوانين القيم الاساسية ”الاحكام على الافعال الاختيارية . 
تترتب عليها بالضرورة نتائج تتصف ب دلالاتها المعرفية باللزوم واليقين العقليين؛ على الرغم من عدم 
وضوحها هي أيضا بنفس مستوى وضوح الأحكام البديهية المباشرة على الأفعال الاختيارية © العقل. 
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وإذا كانت مؤديات ونتائج ومقتضيات قوانين الرياضيات الاساسية هي علم الرياضيات بأكمله. 
وإذا كانت مؤديات ومقتضيات قوانين الوجود الاساسية هي مجموعة من العلاقات والقوانين الفوقية 
اليا الح عل لا مما ا ة الى اة اااي ية كان م ديات وتخا ا كا 
البديهية على الافعال الاختيارية هي الصبية المذهبية لمختلف النظم الاجتماعية. الامر الذي يجعل الوحي 
غير معني معرفيا بطرح اليات للتنظيم المجتمعي المذهبي. ونقصد بالمذهب كل الصيغ النظرية للعدالة 
الاجتماعية. ومادام الواقع يكشف لنا عن مات وربما عن الاف النصوص الوحيوية التي تعرضت لمعالجة 
المجتمع وتنظيمه؛ فلابد من معرقة الدور الوظيفي لهذه النصوص وهو ما شرحناه بشكل واف 2# كتابنا 
“تجديد الإسلام“» بعد أن اتضحت لنا بعض معالمه الاساسية عندما تحدثنا عن النسق التاريخي لفهم 
نصوص الوحي اللاموضوعية. 

نقد يسان سالا كان انل ل ان وخم ال المذهيية داف فاا الى يفرسل اا 
الإنسان العاقل منذ زمن بعيد؟ اليس محتوى العقل البديهي واحد عند كل البشرة هنا يجب أن نشير 
إلى حقيقة أن الصيغ المذهبية التفصيلية هي نتاج معرب تركيبي للاحكام البديهية المتعلقة بالاضال 
الاختيارية ”التحسين والتقبيح وبالتالي فإن صفة التركيبية فيها تجعلها تخضع ‏ ظهورها إلى 
حيز الوعي الإنساني المباشر إلى مجموعة كبيرة من العوامل على راسها عامل التطور بكل تداعياته. 
وهي ب4 هذا المقام تشبه تماما حقائق علم الرياضيات التي رغم كونها جميعها عقلية ”صرف ويقينية 
مطل إلا أنها وسيب ااا على وة قيلة فن القواعن الأساسية اة كلها لا تين 
جميعها إلى الوعي الإنساني دفعة واحدة؛ بل يهم التطور الوعيوي ب2 التاريخ ب2 إظهارها. وإذا كان علم 
الرياضيات صف مقا كانت قاف ةة ف أن عصف كفس اة كاك اترات افر هة 
التي تشبهه ب طريقة تكوينها. لا بل إن تعلق المقتضيات التنظيمية المذهبية لاحكام الافعال الاختيارية 
بواقع الإنسان الاجتماعي وارتباطها بهء بكل ما يتدخل © تكوين هذا الواقع من عناصر وما يؤثر فيه من 
مؤكزات: يجملها أككر عة للا وشو والتاخر £ ااظلهون إلى بحيو الوصي الأساني اباق 


سادسا.. مكانة التجرية 2 المعرفة 
إن خلافاً حاداً دار ويدور حول أسبقية العقل على التجربة 4 المعرفةء يتبنى فيه أنصار المذهب 
التجريبي القول باسبقية التجربة وبالا وجود لمعارف خارج حدود الحس: الأمر الذي نرى معه من 
الضروري التعريج على مواقف هذا المذهب لنتعرف على مواطن الخطا فيهاء وان كان فيما سبق وان 
سقناه من ادلة وإثباتات على اوَليّة العقل ما يفي بالغرض. 
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سكنت النادوخ بالتدمب التعريبي ل اة ما يسكتدوخ اليه وهم يحاولون اذياك أسيعية التجرية 
معرفيا على كل ما سواهاء إلى كونهم يرون الانسان حال تَجَرّده من التجارب المختلفة غير قادر على 
السمرف على آي حديعة بيبا فاخت وار الال فى ا ف هو حال الإنسان عندما يولدء ذهو 
يولد خاليا من كل معرفة؛ ويرتبط وعيه وإدراكه وترتبط معرفته بالاشياء والظواهر وبجزئيّات الواقع 
الموضوعي من حوله؛ ويرتبط كشفه للحقائق, ارتباطا را بحياكة اا ذاك الطاب اني والشي 
هي تعبير آخر عن تَحَفَّقَ معنى التجرية بے حياته. الا أن هذا المنطلق التبريري ب سياق محاولة إثبات 
اسبقية التجربة معرفيا هو - بك تصورنا - منطلق قاصر عن تحقيق الغرض منه. فالتجربة على ضوء 
مفهومها الحقيقي والواقمي اعجز بير من أن تئل مسؤواية ممرفية بهذم الخطورة والأصالة::وهذا ما 
سنحاول الكشف عنه فيما يلي: 


- تحليل واقع التجربة 

إن التجربة 4 ضورتها المتقدمة: أي تلك التى يمارسها العالم ‏ مختبره تتميز بما يلي.. 

أولا. . عدم قدرتها على استيعاب كافة جزئيات الطبيعة المماثلة لذلك الجزء الذي يكون العالم بصدد 
إلقضناهه لها ودراستة كل امنانها: وان قصارى ما مها أن ساز نطافها كبري ادود 
هو مجرد جزئيات محدودة جدا مَهُمَا كثرت بالقياس إلى المحتوى الطبيعي العام من تلك الجزئيات, 
وکا ا موا اة را جرفي 

ثانيا.. إن التجربة تقوم فقط بالكشف عن اشتراك تلك الجزئيات ف ظاهرة معينة ويك ظروف وضمن 
شروط معينة. بصرف النظر عن شكل تلك الظاهرة المشتركة. ولا يتعدى دور التجربة بما هي تجربة 
شير عن اداد مورظيعى اعا اس بكري الى اككر فن هملية اله بيذ الطريقة 

خالا إن الذي بكوم على اتشر ية وضلى تفسيرهنا ومن ذه على فيا ونمل تاهاد و اتتا 
القوانين من المشاهدات التي أدت إليهاء هورجل عاقل يعطيها بعقله هذا قيمتها الموضوعية؛ وليس مجنوناء 
لان هذا الاخير يجعلها عقيمة عجماء؛ رغم سلامة حواسه كاملةء حيث لم تكن هذه السلامة لتسعفه 
إلى الاستفادة معرفيا مما نفلته اليه التجرية: ما يؤكد أن مزحلة ما بعد الاحساس وتقل االحسوسات 
جا أ ترجية الانضباين إلى له مر هة ثم ييه ك ضراعت فى كلها اومن الختصياضي الفقل 
ايف اختصاض التجرية. 

رابعا.. يعد التأكد من دقة التجربة وسلامة شروطها الموضوعية:؛ وبعد التاكد من صحة الملاحظات 
والمشاهدات التي أدت إليهاء يقوم ذلك الرجل العاقل - العالم - بإصدار قانونه بشان المجاميع الوجودية 
المنسجمة 4 حقيقتها مع تلك التي درسها والمنّحدّة معها ب ظروف التجربة وشروطهاء وذلك بأن يجعلها 
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جميعها خاضعة لنفس القانون الذي أوصلته اليه مشاهداته التجريبية. وإذا كانت هذه هي التجربة وهذه 
هي حدودها وامكاناتهاء فهل يمكن الحديث عنها بصورة تنم عن قدرة خارقة ومطلقة على الكشف عن 
الحقيقة؟! 


ب - التناقض الذاتي 4# مقولة اسب سبقية التجرية معرفيا 

هل القاعدة التي يقررها التجريبيون e‏ أن ” التجربة هي المصدر الاول للمعرفة“. هي 
معرفة أولية بك غير حاجة إلى برهان - أي تثبت عقلا - بقيامها بالذات» أم أنها شأنها شأن كل المعارف 
- كما يقولون - لا تثبت إلا بالتجربةء أي بالبرهان غير العقلي؟ إن بك الإجابة على هذا السؤال سقوط 
للقاعدة الأساسية التي يقوم عليها المذهب التجريبي. فالسؤال لا يحتمل إلا إحدى إجابات ثلاث. انا 
أن المقولة ا أولية قائمة بالذات وتثبت من ثم بالعقل وبدلالته عليهاء 7 انها تثبت 
بالتجربة وإما أنها تثبت بدليل آخر غير التجربة وغير العقل. 

أما القول بالوقوف عند غير التجربة وعند غير العقل بصورة نهائية؛ فلا يقيم امامنا اية مشكلة 
معرفية؛ حتى يتحدد هذا الغير, لنعود معه من البداية وبالطريقة نفسها. واما القول بالوقوف عند العقل 
ففيه حسم للمشكلة وحل للخلاف نظرا لانطواء هذه الاجابة على الاعتراف بقيام العقل بذاته وأسبقيته 
على التجربة من حيث المبداء وبالتالي تسقط على الفور المقولة التجريبية ذاتها. وأما القول بالوقوف عند 
التجربة كدليل أول على التجربة. فلا يحسم المسألة ويبقيها معلقة كالشعرييوة انها هريوا إلى التجرية 
كمصدر أول للمعرفة تَجَنْبا لمقولة القيام بالذات أو الوقوف عند قائم بالذات. فكيف يكون دليلهم على 
صحة مذهبهم بالقول بقيام التجربة بالذات؟ هذا إذا تجاوزنا بطبيعة الحال حقيقة أن القيام بالذات 
مسالة تخص العقل وأن الاعتراف بها إنما هو اعتراف بالعقل بالضرورة!! 

شين نذا إن أن اللقولة الاسساسية ته تهب التحرييى وة بواقطة نيا و عرفا فظرا لامتواكي] 
على مبررات سقوطهاء ونظرا لتضمنها تناقضات لا تصمد أمام التحليل المنطقي. ومع ذلك فان هذا 
الاساس التجريبي يستمر 2 التكسّر أمام كافة التحليلات المنطقية المتصورة: والتي ستتابعها غيما يلي: 


ج - المذهب التجريبي ومفهوم الاستحالة 

إن المعرفة لو كانت محصورة ‏ نطاق التجربة فقط ودون ان نملك منها ما هو غير ناتج عنها اساساء 
لما جاز لنا عندكت أن نحكم على ظاهرة ما بأنها مستحيلة. ؛ لان التجربة لا يمكنها أن تكشف عن معنى 
الانقحانه فا ےا أو جه طهر ةما مهما كانت وسائلها وآدواتها اللخيرية خف إن قضية عدم وقوع 
التجربة على معنى الاستحالة 2 الامور المستحيلةء راجع إلى جوهر وطبيعة التجربة بما هي كذلك. إن 
قصارى ما يمكن للتجربة أن تقع عليه وتكشف عنه؛ هو وجود اشياء وعدم وجود أشياء أخرى. وهذه 
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الأشياء غير الموجودة لا تُمَرّقُ التجربة بما هي مجرد وسائل حسية عجماء ب ذاتهاء بين ما كان منها 
مستحيل الوجود وما كان منها مُمكنَّ الوجود. فهي تكشف عن وجود شيء ما أوعن عدم وجود شيء 
آخرء مع عدم قدرتها على الجزم بعدم إمكان وجود ما لم تكشف عنه أو ما كشفت عن عدم وجوده. 
الحكم بالاستجالة إذن ليس من اختصاضى الريك وه ل تقح على الاظلاق على ذا انى ب اكمور 
المستحيلة التي كشفت فقط عن عدم وجودها. 

ديد من القضايا لم عمق الشعرية عن رده ورم دلق ليس بإمكانها نكم اهايا 
وبعدم إمكان وجودهاء حتى لو كنا نحن كعقلاء متفقين على هذه الاستحالة 4 تلك القضاياء ما يؤكد أن 
معنى الاستحالة هو مبدا غير تجريبي بل عقلي صرف. إن السبب 2 أن هذه القضايا غير المكشوف عنها 
قروا لس بالضروره ا دروي N E e E‏ برجم إلى ا مكار 
الوجود لا يُسَلب عن المسائل التي لم تكشف التجربة عنها ب نطاقها الخاص والمحدود. 

فكم يبدو واضحا وكيا الفرق بين دوران الأارض ب عكس الاتجاه الذي تدور فيه حاليا او وقوف 
إلكترون هين عن العرعة عة شان الشاص بت من الذرةة أو اتطفاء الشس فجاة. نقول.. كم يبدو 
انقرف واسحا بين هذا كله ومين وجود وحدة اذا أشهتاها لى وة اخرى أصسيح القاتج عقر وبسدات 
من تقس التو أو وحود خط مستقيم يصل بين نقطتين © واقع هندسي إقليدي ويكون أكبر من أي خط 
منحن يصل بين نفس النقطتين بے نفس الواقع, أو وجود شيء يحدث من غير سبب أو وجود جزء أكبر 
من الكل الذي اقتطحَ منه. 

إن كافة القضايا التي أوردناها ب2 المجموعتين السابقتين لم تتحقق بعد بمقتضى التجربةء بل إن 
التجرية تققى وجود مثل هذه الاشياء ج الواقع الوضوعي الخاضع لداكرة قدرتها الكشفية: هذا هو 
باختصار حكم التجربة على مجموعتي القضايا السابقتين. ولو كانت التجربة هي المصدر المعربك الأول 
لتوقتا عند هذا الحد مخ العامل مع هاتين المجموغتين من القضايا وكا جاز تا أن فرق على اساسا 
وعلى أساس أسلويها 4 الكشف المعر بينهما على الإطلاق. لكن قليلاً من الموضوعية والتعقل يُمَكناناً 
جميعا و بدون أدنى تكلف من أن نلمح الفارق بينهما. 

فالطائفة الاولى لم تقعء لكن وقوعها ليس ممتنعا ‏ العقل. فمن الممكن أن يتغير اتجاه دوران الارض 
فجأة ومن غير سبب معروف وظاهر بالنسبة لنا. ومن الممكن أن يتوقف الالكترون عن الدوران. وانطفاء 
الشمس الآن وبدون مقدمات تدع إلى قوق ذلك ليس بالامر العضى على اليل أمنا الطائفة الثانية 
فليس عدم وجودها هو الملاحظ فقطء بل هي ممتنعة الحدوث أساسا ولا يمكنها أن تقع مطلقا وتحت 
ای قرف 


1۸ 


فالخط المستقيم هو أقصر بعد بين نقطتين بك الواقع الاقليدي سواء انطفات الشمس أوعاش الانسان 
بلا قلب أو تضخم الإلكترون ليصبح ب بخجه الكرة الارضية: أولم يحدك كل ذلك او حك غيرة من 
الأمور الغريية: إن هذا الحكم ا تراشا الثانية من الحقائقء لا يمكن تفسيره 4 ضوء 
التجربة بل ضوء مقررات العقل. ولولا هذه المقررات السابقة على التجربة والمستقلة عنها استقلالا 
تاماء لامتنع الامتناع ولاختلط الحابل بالنابلء ولا أمكن الجزم بصحة أية حقيقة ‏ هذا الوجود. (لمزيد 
من التفاصيل يراجع كتاب فلسفتنا لمؤلفه محمد باقر الصدرء الفصول المتعلقة بنظرية المعرفة من 
الطبعة العاشرة). 


د - المذهب التجريبي ومبدا العليّة 


م 


a 


إن التجرية جز أيضا عن اقات سيدا اة عندردة معرضة اساسية وإن قصارى ما مها 
الكشف عنه هو التعاقب أو التزامن بين ان افر الوا ك فا كوى أن اعادو كد اوا 
وبها نشاهد أن الماء يغلي عند الدرجة ..)٠٠١(‏ إلخ. فالتجربة إذن ترينا الحوادث المتعاقبة أو المتزامنة 
وتكشف لنا عنهاء ولكن لا يمكنها أن تكشف لنا عن الرباط الضروري الكامن بين الاسباب ونتائجهاء 
والذى تلسمية ميدأ العليّة. 

وبتعبير أدق فإن التجربة ‏ تقع على الذوات المتعاقبة أو المتزامنة؛ لتكشف لنا عن ذات العلّة وعن ذات 
المعلول: وليس ن مندا العليّة الكائن بين تلك العلة وذلك المعلول. وهو المبدا الذي لا رث يثبت الا عقلا. 
(لمزيد من التفاصيل يراجع كتاب فلسفتنا لمؤلفه محمد باقر الصدرء الفصول المتعلقة بنظرية المعرفة 
من الطبعة العاشرة). 

فالتجربة تقع على غليان الماء عند وصوله 2 سلم الحرارة الدرجة مائة 2 ظروف معينة. وهي تقع 
على الحتراق الندشب اتحظة إلفائه ‏ الناز: وعلى اخضاق اكاقق البشري حال الاه بف الماء. وهي ايها 
كثيرا ما تقع على ظواهر متزامنة أو متعاقبة عديدة ومتنوعة 4 هذا الود ان عدت اف 
خرو وجل من بيته لحظة بنقوط حجر كرب ياب هذا البيت» أوقيام شخص ما بالعطاس لحظة مرور 
سيارة مسرعة جدا من جانيه. والأكرق تدص الوساكل لكر ا د خن الفجرية بين كل شغذه الكلو اشير 
المتزامنة أو المتعاقبة. 

فالتجربة لا تفرق بين تزامن خروج الرجل من بيته وسقوط الحجر قرب بابهء وتزامن غليان الماء 
مع الدوجة ماقة مخ حيث التزامن. فكل أنواع القزامن هى عند التجرية تزامتات» وتزامثات فط 


لے 


ومع ذلك فقد توصلنا نحن معشر البشر إلى الاقتناع بان هناك علاقة عليّة تربط بين ظاهرتي الحرارة 
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والغليان المتزامنتين. وبألاً علاقة من هذا النوع تربط بين حدث خروج الوجل من بيه وحدت فوط 
الحجر قرب بابه المتزامنين ايضا > حتى لو تكررت هذه الظاهرة أمامنا آلاف المرات. وترانا نبحث لها 
عن علة خارج نطاق علاقة التزامن أو التعاقب المشاهدة. 

وإذا كانت التجربة عاجزة عن معرفة الفرق بين الظواهر المتزامنة المرتبطة برباط العليّة وتلك التي 
له فط بهذا الرياطظ فإنها أيضا وداخل مجموعة الظواهر التي يعلل بعضها بعضا تقف عاجزة بما هي 
تجرية فقط عن تحديد أي الظاهرتين هي العلة وأيهما هي المعلول: فهي قد وقعت على الظاهرتين معا 
وك نفس الوقت. ووقوعها هذا لاينطوي على أي معنى من معاني تحديد العلّة والمعلول من بين الظاهرتين 
اللتين تم الوقوع تجريبيا على تزامنهما أو تعاقبهما . ومع ذلك فنحن معشر البشر نعرف من بين الظواهر 
المرتبطة برباط العليّة ت اي الظاهرتين هي العلة وايهما هي المعلول رغم عدم وقوع التجربة على ذلك. 

فالتجربة وقعت على وصول الحرارة درجة مائة وعلى الفليان ب الوقت ذاته ؛ فكيث تمت معرفة أن 
الحرارة هي العلّة وأن الغليان هو المعلول؟ والتجربة وقعت على حركة اليد وحركة القلم ب اللحظة ذاتها. 
معو ل سي عو ا ا متسس ل لمر ود 
أن الظاهرة العلة من تلك الظواهر هي التي ترتبط بالإرادة ب حال حركة اليد والقلم» والتي تر 
بامشيقية وجود مصدز الخرازة متوضوعيا :ذخال غليان انا 

إن كل هذه الملاحظات تكشف لنا بما لا يدع مجالا للشك عن أن ميدأ العا ساك 1 
لعدم وقوع التجربة عليه بل نظرا لعدم إمكان وقوعها عليه ي الاصل؛ وذلك من حيث قيام العليّة 1 
الوجود أولاء ومن حيث التفريق بين الظواهر المتزامنة أو التماقبة المرتبطة هيما بينها برباط العلية وتلك 
التي لا ترتبط بهذا الرياظ كانيا؛ ومن حيث تحديد العلة وتتعديد المعلول رضم تزاهتهما أو تعاقيهما د 
الظواهر المرتبطة برباط العلية ثالثا. 


ع 


اناخ كمون الذمب اترا ۷ ا ا يا ابه الجارب قرا ها إلى عدم 
التصاديق وها اة ا تمده ك اة عو ااا ا فا اة العلوع اة 
ليس اتن خيك هدم اكان دا كما هر الحا خلا كان اشاقن اتر دان اتييان الاستعمانة. ن 
تنهار من حيث عدم إمكان معرفتها أساساء لأن العلوم الطبيعية قائمة ب2 الأصل على مبدأ العليّة لعليّة ةقياما 
خودي که کیت ون لا بت مها ي شل الاو وي الد اجره مقطا هذه ا 
المذهلة التي يودي إليها حتما. فهو يْسّقَط العلم من حيث يريد إثبات تَفَرُده بتغطية الوجود معرفيا. 


ه - تفنيد تجريبية القواعد الرياضية 
ان هناك بعض المغالطات التي يسوقها التجريبيون ويحاولون من خلالها تفنيد أسبقية سيقية العقل المعرفية 
غلى كل ما سواه وذلك بتاكيدهم غلى أن الحقائق الرياضية ذاتهاء وهي اا المتصفة باليقين 
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المطلق والتي تمثل دة تاج المعرفة العقلية؛ لا تثبت - الأ بالتجارب. ولقد حاول بعضهم إثبات ذلك من خلال 
متاهفته للنقولة النشلية الت تقض على أن الخط الستقيم هو افصو بعد بين تقطن ف زاق هقد سي 
ادي هقير ام هة كرك العو فد ادق تعراس اة غير ارهن طلبها سيب قيانها ااك 
خا اقل قيظة يمعن ااا تجرينياء وخا مقون بول قيامها اللي بانذات» هل تجح هذا 
البعض ‏ هذا الزَّعُم؟ 

نؤكد بداية على ان عاقلين لا يختلفان على صحة القاعدة السابقة؛ ومع ذلك فلا دليل عليها من 
التجربة. فهل يحل المشكلة معرفيا أن نقوم مثلاً قياس طول خط مسققيم بل بين طن :وریا 
طول خط و |ى غ تن على اعفار رخا د يکل ن ن الان ات ال اعد يمن 
ان سافن الشارق ون ار قل ر ت دبك يخا كن اد اناا جك على ا س تر 
يكل تا كيد لا يتحقق ذلك والقياء بالعفلية اللذكورة ليس هو الذي يعظى للقاعدة الرياضية التي نتحدث 
عنها صحَّتَّها ويقينيتها لدى كل من يفهم التجربة وكيفية دلالتها على المفردات المعرفية. هذا اذا سلمنا 
ابتدا انها قاعدة تخريبية الثيوت. 

إن اعداد الخطوط التي تصل بين نقطتين غير محدودة وغير منتهيةء واحدّ منها فقط هو خط 
مستقيم» اما الخطوط المتبقية واثلا سحدودة العدد فهي عبارة عن خطوط منحنية (حتى هذه الفكرة 
تتبن بديوية لأ كن إثباتها بالفجرية ).وهذه الخطوط اة لا بوخد من جنها اف خط يساو ف 
طوله أي خط آخر على أحد جانبي الخط المستقيم (وهذه أيضا فكرة بديهية يستحيل إثباتها باية تجربة 
من أي نوع). وبالتالي فلكي تثبت هذه القاعدة بالتجربة فلابد من ان نقوم بعدد لا متناه من التجارب. 
وذلك بعدد الخطوط الممكن رسمها للوصل بين هاتين النقطتين على احد جانبي الخط المستقيم» على 
أن نقوم ب كل تجربة منها بقياس الفرق بين طول الخط المستقيم والخط المنحني الاخر المقارن بهء 
ليكون استقراونا من ثم لقصّر الخط المستقيم عن كافة هذا العدد اللا اهن فين الخطوط المنحنية 
هو المنطلق لإثبات هذه القاعدة تجريبيا. وإننا إذا لم نقم بذلك فلا يحق لنا القول بان هذه الحقيقة 
الرياضية كيك امهادا إلى الريك هذاه ا ضار ما ففف اة 

تحن قبل ان تشون مكلا بان ادن سده باهرا رة شقا بانستعراء لدد اتر ار ةة كل أنواع 
العادن. ولولا هذا الاستغراء ها جاز فا التعميم. ولكاقت قاغد ها قابلة للطمخ فيها بموجب متطق التجرية 
سه وا أن عد دان مدرد كاذه فد داف لضفه فا العا شان القجرية عالت 
أداة موضوعية طْيْعَة للكشف عن قانون تمدد المعادن بالحرارة» ب4 حين لم ولن تجد التجربة لها سياقا 
موطنوعيا تلفت عن خافرة انحط اشيم 


الا 


ولا يصح مطلقا الرد على كلامنا بالقول بانه كان يكفي من التجربة أن تكتشف وجود الفارق ب2 الطول 
بين الخط ا لسكب الواصل بين تتظفين وبين خط مشعن واحن > اى حط - واصل بين نفس النقطتين. 
افقوم بالشعمية. يعد ذلك اتطالاقا مرخ قاري الاسام والضية تين عن هيدا اة واللدين 
يقضيان بالاشتراك ب العلاقة بين كافة المجاميع المتشابهة قي الجوهر.. نقول. إنه لا يصح مطلقا الره 
بده لآثه ایی تظريقا اسيا لبدأي الاتسجام والحكية اللذين على أساسهما كمع القواثين كز ضر 
تاھ نجار الغامية. 

والسبب 4 ذلك هو أن الخطوط المنحنية المذكورة ليست متشابهة ك الجوهرء ولا تشترك سوى ف 
أنها خطوط منحنيةء وذلك لمجرد اننا اصطلحنا عليها بذلك. إن الفرق بين أي خط منحن منها وبين 
باقي الخطوط هو 4 جوهره كالفرق بين معدن الحديد ومعدن النحاس. فهل كان من المقبول بمقتضى 
التجرية التي كشفت لتا عن أن الحديد يتمدد بالحرارة: أن تعمم بالقول بان النحاس يتمدد بها الجرد 
أن العنصرين اشتركا ب صفة معدن التي هي مصطلح أطلقناه نحن عليهما وعلى غيرهما من العناصر 
التي لازال جروا 32 صشات Ea E SE‏ .ابل 
ما هكذا ثبت لدينا قانون تمدد المعادن بالتحواوة* . بل باستقراء التمدد ب كل العناصر التي أطلقذا 
عليها صفة معدن. فمؤديات قانون العليّة لا تنطبق هنا كما أنها لا تنطبق لنفس الاسباب والاعتبارات 
ب مسالة الخطوط المنحنية. فكل خط منحن واصل بين نقطتين هو شيء وكيان مختلف عن الخطوط 
الأخرى الواضلة بين ثفن الإقطفين الان يصبل هوبيلهما: 

ااافا اجره تد الخد جاتحرارة تاا مى قري الاليساد و اة لقان 
إليهما نُعَمّم بالقول بأن عنصر الحديد وهو العنصر المشابه تماما للعنصر الذي أجرينا عليه التجربة, 
اذا تك غليه انقوف يها انتصح انكاس رها د مات رار ها كان من هذا الد 
هاه وشكل اليم المتاح وداه الهو به على ضوع قات تعرية محيتة. ومن الواضع أن هذا التعميم 
يختلف جذريا عن تعميم من النوع التالي.. ”بما أن معدن الحديد يتمدد بالحرارةء إذن فإن كافة المعادن 
تتمدد بالحرارة“. 

وهذا يعني قطعا أن التعميم التالي.. ”بما أن الخط المستقيم (س) هو أقصر من الخط المنحني (ص) 
الواصل بين نفس النقطتين: فان الخط المستقيم (س) هو أقصر من كافة الخطوط المنحنية الواصلة بين 
نفس التقطفين » هو ميم خاطع. كنا انه وى أن التعمية القاني.: “يما أن الشط المستعيم (سن) هو 
اقصر من الخط المنحني (ص) الواصل بين نفس النقطتين» فإن الخط المستقيم (س) هوأيضا أقصو 
ودوما من أي خط منحن يشبه (ص) حيثما كان هذا الخط“ ا ج 

ولق هذا التسميم للاسف شىء خر مخف عن القاعدة هدار اللاف: لأنها = أي هذه القاغدة 
- تضع لنا الخط المستقيم 4 موضع المقابلة والمقارنة مع العدد اللامتناهي من الخطوط المنحنية 
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الواصلة بين نفس طرِ هذا الخط المستقيم؛ ولا تضعه بك موضع المقارنة مع الخطوط المنحنية المشابهة 
خط تحن لصيق بهذ والوحودة فا أمكثة وأزمتة أخرى. ومتكذا فان التعميم بالقاعدة اياها على ضوع 
قران التعميم النشسة يف التجارب الخلدية ذاتها لا تشهنا ج استحلامن قاعرة الخط السقيه لأنها 
بالمتصبان شريو لا فطق هتا ولا تع , وهو الأمر الذي يثبت لنا أن هذه القاعدة لا يمكنها - شأنها شان 
كل الشواعد الترياضية والعقلية عموما - أن فخ استادا إلى التجرية 

وأحيرا قزق الارن الاي تن عن ان لقاع لیک دوا شي عار وق منيعة ارک إلى که 
مبدأي الانسجام والحتمية المشار إليهما بعد اكتشاف ظاهرة الغليان 4 كمية محدودة من الماء. ولكن ألا 
يجدر بنا أن نلاحظ أن الماء رغم كونه سائلا كالزيت والنفط وغيرهما من السوائل: لم نعمم غليانه عند 
الذرجة اة على ياس السرا تة اليس ذلك فا فم تمهرئ كتاسرة القليان عت كلك الارجة إل هيهو 
دون باقي السوائل > خلاضا لظاهرة التمدد بالحرارة التي تمكنا من اسة ستقرائها ‏ كافة المعادن والتي بناء 
غليها قلنا .. ` "إن المادن تسد بالخرارة' تمالم تقل:: ”إن السوائل تغلي عند الدرجة ماكة" 5 اليس 
هذا إذن دليلا واضحا آخر على أن استخدام مبدا الانسجام للتعميم على الخطوط المستقيمة والمنحنية 
هو استخدام غير علمي على الاطلاق؟ 


سابعا.. الخلل 2 تصور العقل الذي تتم معارضته 

و كلا وا بكم اتخوت هن افلا بمجاولة كه ين الوا الى لكت بد عر الى اة 
التجريبيين حينا وأتربة الوحيويين حينا آخر. وكاننا امام صورته الممَوثة بالشوائب تلك بازاء قوم 
افترضوا له فهما خاصا بهم هم من وحي الامهم أو آمالهم وربما من وحي عقدهم وامراضهم اوح 
مصالحهم وامتيازاتهم» ثم راحوا يحاربونه ب ضوء هذا الفهم الخاص غير مبالين بحقيقته النقية 
التاصعة اليعيدة عن كل تصوراتهه وأوهامهم: وال لم يعارضوا عنما عارضوا واف الأمر ايا 0 
معطياتها اتحقيقية لاستحالة ذلك. 

إن معاداة العقل هي عبارة عن ملهاة عبثية تَحَطم من حملوا لواءها قبل غيرهم. ولعل الفارابي قد تنبه 
إلى هذا الشيء الغريب الذي يعاديه علماء الكلام عندما يَدعون معاداتهم للعقل ومعارضتهم له. تنبه 
إلى انه شيء آخر غير العقل وأن كلمة ( العقل) التي يستخدمونها ليست أكثر من كلمة تطلق على الأفكار 
التي من ها عام افا کیک اا العقل الذي ما قنخ المتكلمون يترون عقه دما 
يقولون عن شيء هذا يفرضه العقل أو ينكره أو يقبله او لا يقبله. فإنهم يعنون بذلك شیئًا يقبله كل الناس 
عندما يبد اون 2 التفكير. فهم يطلقون كلمة العقل على الافكار التي يؤمن بها عامة الناس. وعلى رغم 


VY 


أن المتكلمين يقولون إن العقل الذي يتحدثون عنه فيما بينهم هو العقل الذي تحدث عنه أرسطوء فإنك 
إن حصت القولات القن يبد او متها كاتف ستجد انها كلها دوق استقاء تة من ازات الغامنة. 
ولذا فإنهم يعلثون امرا ويستخدمون آخر.. “. (من كتاب فجر العلم الحديث؛ توبي هف» إصدار المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والاداب» الكويت: عدد ۲٠١‏ .ص 17١‏ ). 

وهذاقون معي اة أذ عرف يكن اعفار مد كا عن الففل أو ناقا له من يردم بارة متو 
إلى أحد الصحابة اكرام كن هماد ركان الدون اتراي كان ااج علي الحمين باط ئن من 
اغااة 5 اوسن يوده يدتعوى تفارضه مع حادفة الأسراء وامعراجة إن من بل ذلك واقم الأمر باط 
خلطا كبيرا بين العقل والتجربة؛ ولا يفرق بينهما ولا يعرف الحدود الفاصلة بين دوريهما المعرفيينء وكل 
ما لين طا مت سا فهوعتد و تعقل: بينما لا يوجد بك العقل ما يمنع من صعود إنسان إلى أقاصي الكون 
وعودته إلى الارض ي بضع ليلة. وس هه ها يفم من أن يكون المسح على الخفين بديلا لغسل القدمين 
ب الوضوء. أي أن الطهارة المتحققة ليذ الحالتين - المسح فخ اعلن ومن اسفل ت هی شن العفل سوا 
ولا يوجد لديه أيّ حكم بخصوص أيهما أكثر تحقيقا لها. > هل هو المسح من أعلى الخف أو من اسفله؛ بل 
مل اسع مخ يت الليداً ام الوطنوع اتا 

إن مشكلة نصوص من هذا النوع ليست مع العقل, بل هي مع العلم. اي مع التجربة؛ المصدر الثاني 
للمعرفة. والتجربة والعقل شيئان مختلفان اختلافا جوهرياوتتارش التصريمع الحدهها ليس بالضرورة 
تعارضا مع الاخرء فالتعارض مع العقل هو تعارض مع العقل» والتعارض مع التجربة هو تعارض مع 
التجربة فقط. فرحلة الإسراء والمعراج تعضى على الفهم بمقاييس التجرية المتاحة للبشر أنذاك: أوريما 
حتى ‏ وقتنا الحاضر. لكنها لا تعصى على تصور العقل وإدراكه لقدرة الله اللآمتناهية. والمسح على 
الددين يعض على لون التجرييي الح اود اذا قية هذا اندع غلي أنه خوخ مخ النظافه القبيية 
تماما بالنظافة الناتجة عن غل القدمين كامات اا نوق اكك اتن كه لا يقر مةه 
العقل الذي لا فرق فيه بين المسح على الخفين واية طريقة ة أخرى لتحقيق النظافة. 

واذا كان الوحيويون امتهنوا العقل بان حاربوه وهم يجهلون حقيقتهء فان التجريبيين من جهتهم قد 
موتو بان روه على دبع الان 5ة ارط الش فی تادوم مه كن يؤضلوا فلم وز سوا 
ا اتر دو نفك شه وضرب مركن العاف و فقا انمع تن يقول عن الل ات بن إل 
إظار شروظ مسشهدة من خارجه: ”أما حن يكون خاصا مثفكا من هذه الشروط فان أن يولد حيكقن 
فلسفة بل لغوا غير مشروع.. وهكذا لا يقوم العقل أبدا ‏ فراغ بل يعمل دائما 4 إطار مشروط موضوعيا 
وتاريخياء ولذلك فإن الحديث عن أولوية العقل يعد حديثا زائفا لان هذه الاولوية لا توجد أبدا حتى ب 
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تقول عتدها قمع مخ يقول ذلك عن الفغل» اننا تدهش سن هذ الك لطبيمة الممرظة: ومن هذا 
العقوق لدور العقل فيها. فكيف تتكون المعرفة وكيف تتكون مفرداتها إذن؛ إذا لم تكن هناك نقطة بداية 
تنطلق منهاء لتتعامل مع الشروط التاريخية والموضوعية - الخارجية - بعد ذلك؟ وما معنى أن يتم 
تعريف العلم باعتباره البحث عن عناصر الثبات والوحدة وسط كل مظاهر التغير والتحول» وإنكار دور 
العقل ب أن تكون له ثوابته وسط هذا التغير والتحول؟ إن المعرفة هي الكشف عن الثابت ‏ الوجود حتى 
وإ كان كابها يؤسين للتغير والتحول ويفسره: وبالكاني فا معقن على الأظلاق لرن درا بت العقل التي 
ينطلق منها الانسان لتكوين معارفه ولتنميتها. 

لوخد ز لكا ان تون يسكوانا اة افد الى راهن راف ااي السا هة اقرح المصنور هل 
كنا سنتنكر للعقل حتى وهو يمارس الوعي ب أكثر صوره بدائية وفجاجة5 إن حواس الإنسان هي ذاتها 
حواس الحيوان من حيث الوظيفة والالية. والحيوان يمارس حياته الغريزية ب ضوء ما تلتقطه حواسه. 
مادا ثم قشنت الحيوان جوا سه كن شى محرظة وفكرا ويمشارق يثنا أسعفت الاسان حواسة بف 
ذلك؟ ما ا الإنسان يختلف عن الحيوان الذي يشبهه 2 حواسه إلى حد كبيرء لولم يكن الانسان 
قد قفز بإنسانيته إلى مستوى راق من الوعي يتفوق على الحس ويتمكن من توظيف مُلْتَقَطات هذا الحس 
بخلاف الحيوان؟ ۰ 

إثنا ج واقع الامر نندهش اشد الاندهاش ونحن نحاول أن نتعرف على أي وع من الفائدة يمكن لهؤلاء 
أن يجنوها وهم يعلنون لا أولوية العقل - مع انهم مضطرون لاستخدام معارفه الأولية التي تنكروا لها 
“ل انها ال قصلو الها ارم اة هن باقع علنية 9 يشكي لها ال د 
الوقوع بذ هذا اضرب الال مخ شروب الساقض والاضطرار الى اذهاء فض العقل كاداة مغرفة 
اول والتخي إلى | ك امد ميق تهت الطاولة رة أخرف؟ 

إن الهف الا عن أف وغن وات التمرطية الأوتية هو الدى جل لوا الانيا ن 
رامع ودلا اند أي النمن ت اطرعا وأسّسٌ لها البيئة التي نتج من خلالها علما ومعرفة 
وفوخ حضاو إن السو س ليست أكثر من قنوات تمر عبرها الطبيمة إلى اعماق الكاكن اتحاس. فلو 
كان هذا الكاكن الحاس غيرواع (حيوان) وكا ولق فك العلبيدة الت كيرت إلى عبان . لتكوين معرفة. 
مكنا هن عت ما اض النضواق اناا أى وما أضيع واا ومد رکا وکا راتاي 
فان أسبقية العقل وأولويته التي نعنيهاء إنما تأتي من هنا وعلى هذا الاساس. إن قفزة التطور التي 


حصلت مُحَوْلَةَ المادة الحية الحاسة إلى مادة حية حاسة واعية هي التي تقتضي حتما أسبقية الوعي 
والادراك الي أسبقية سبقية العقل بصفته أداة هذا الوعي وهذا الادراك, على كل ما سوا من مصادر 
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إن ما فعله التجريبيون لا يختلف 2 جوهره عما فعله الوحيويون قبلهم عندما رفضوا العقل لاسباب 
غير موضوعية. فالوحيويون ظنوا أن العقل هو التجربة التي تتعارض مع بعض معطيات الوحي الراسخة 
لديهم: فَاصّلوا لرفضه كي يحموا تلك المعطيات مما ظنوه عقلا . والتجريبيون ظنوا أن العقل هو الوحي 
الذي يتعارض مع معطيات التجربة لديهم: أو هو المبرر الشرعي لهذا الوحي على الأقل؛ فاصّلوا لعدم 
اولويته لحماية نتائج تجاربهم مما ظنوه وحيا أو مبررا للوحي بالشكل الذي لا يريدونه. والعقل من الاثنين 
برأء. فلا هو تجربة الوحيويين المبغوضة: ولا هو وحي التجريبيين المكروه. إن المعركة الحقيقية إذن هي 
بين الوحيويين والتجريبيين؛ أي بين الوحي والتجربة؛ وما العقل سوى ضحية الاثنين ب هذه المعركة. 

لين اذل فلي ها تقوله هنا من أن الكثيرية من ا نصا ر لوخ ندا يردون خن الل إا يركون هليه 
ويناقشونه فيما يفترض ان تُنافَشٌ فيه التجربة لا العقل. كما أن بعض التجريبيين عندما يفعلون ذلك 
كيه انما هره هما يشخرض أن يناف ضيه اتر ل اقل وت لوذه الأسيات لم تضم التخلذقات 
بين الطرفين؛ لان الطرفين 2 الاساس إنما قتلا او حاولا ان يقتلا صمام الامان الوحيد الذي كان كفيلا 
بإطفاء كل الخلافات وتحويلها إلى رماد. 

إن الإنسان الواعي حتى وهو يعي الامور ب4 ماضيه ببدائية؛ إنما كان يعيها بعقله لا بحواسه. فعلى 
الرغم من أن الإنسان الذي عاش قبل مليون سنة لم يكن يعبر عن قاعدة الخط المستقيم بلغة واضحة 
ومجردة مفادها أن الخط المستقيم 4 واقع هندسي إقليدي هو اقصر بعد بين نقطتين: لان مثل هذا 
التعبير رهن بتطور لغته ومستويات التجريد الذهني لديه؛ إلا أنه مع ذلك كان يتصرف بك حياته على 
اسان وعيه بها دونما حاجة إلى التعبير المجرد إياه. فهو إن تعرض لخطر يتطلب منه الهروب والفرار 
تجو كيفه اراح فاته على بعد خدة مات مخ الأمقار :كم كن ي الا ال الطروق اسن اتل ان 
ماواه إذا كان يريد الوصول ب2 أقصى سرعة ممكنة. وهو إذا كان وجد قطعة حجر مسننة على شكل 
سلاح» فإنه يتصرف على الفور کمن يبحث عن إنسان آخر قريب منه قد يشكل خطرا عليه أو على حياته 
دون أن يعبر عن ذلك بالعبارة المجردةء ”إن لكل حادث سببا“ء لان هذا التعبير يتطلب تطورا 4 لغته 
و مستويات التجريد الذهني لديه. 

إن افتراض أية علاقة دياليكتيكية بين المعرفة العقلية وبين المعرفة التجريبية لا يمكنه ان يلغي اسبقية 
المعرفة العقلية على أية معرفة أخرى. إن من يستطيع أن يتصور المعنى الحقيقي للمعرفة العقلية الأولية. 
والمعنى الحقيقي للمعرفة التجريبية أو الحسيةء سيتمكن على الفور من التحرر من عقدة ”لا ثابت بخ 
العقل قبل أن يثبته الحس“. كما أن من يستطيع تصور تلك العلاقة الجدلية بين العقل والتجربة ب 
طريقة الكشف عن الواقع الموضوعي على النحو الذي هي عليه سيتمكن حتما من التحرر من عقدة 
“تاريخية المعرفة العقلية“ بالشكل الموهوم الذي ناقشناه ب هذا الفصل. فالمعارف - كل المعارف 
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- ومن حيث هي معارف فقطء تعكس لنا صورة عن الواقع الموضوعي يُفْتَرَض انها مطابقة له كي 
تكون بمثابة حقائق. والواقع الموضوعي من حيث هو واقع موضوعي فهو موجود باستقلال تام عن وعينا 
سواء وقيناه ارك نعه. فالوجود موجود بكل حقائقه وجزئياته حتى والانسان غير موجود وكامن يذ أعساق 
الماد ة الحو اة وقيلها الثناتية وقبلهها غير الحاسة وغير الحية: 

وبالتالي فالانسان بموجب حدود القدرة التي يتيحها له وعيه لا يخترع حقائق بل يكتشفها ويؤلف فيما 
بينهاء للوصول إلى مستويات متقدمة منها أو للاستتماده متها ك جات والعقل والتجرية هما مجرد 
أداتين تعملان على كشف هذه الحقاء ثق کل بطريقتها وهه الحقائق خابخة لا فيرب الغالب. وهى ميقوثة 
كل أرجاء هذا الوجوفه ويالعاتي غلا ينعن للأفات أن يكرح ك مدره انیقی عن إطان اتير د 
مستويات الوعي لمواكبة الواقع ب علاقاته الأزلية التي تحكمه والتي نكتشفها بالتدريج كلما ارتقينا ب2 
مستويات وعينا. إن حقيقة أن العالم كان موجودا قبل وعينا به؛ واننا چ سباحتنا ‏ تاريخه السرمدي 
اقا تحتاول أن ضرف کیت كان قبل أن ترج إن ك ده مص كل دعا اللاجات إذاحانوا يون 
به أن العالم ليس فيه ثوابت. إن علم الفلك الذي يتحدث عن حقائق وقوانين بأعمار فلكية إنما يصرخ ج 
وجو کی اننا ل موت أو ار انوس مو كي ف کرات واا ی ماک کن 
من أن يكون بِسَعَّة كم الحقائق المذهلة التي تتدفق اليه كل يوم عاكسة صورٌ هذا العالم ماضيا وحاضرا 
وريما مستقبلا. ۰ 

إن المفل إواصع الین هو الساقة الى فة عارها عة من الشات التطلق» والتصرية هي 
القتوات الى تس عيرها الطبيعة ويمر عبرها الوجود ليضل إلى تلك الشاشة ويلامس تلك الحقائق 
- المنطلق - المطبوعة عليها لإنتاج معرفة جديدة. وكاننا ج النهاية أمام جهاز كمبيوتر َنَت فيه 
ذاكرته) مجموعة من المعطيات الاولية ليعالج من خلالها كافة المدخلات التي تاتيه من خارجه. إن ایا 
من هذه المدّخَلات لن نستطيع الاستفادة منها أو أن كل متها عرفا سديدة قود عتا ان الا بنك 
معالجتها بمخزون الكمبيوتر المخفي ب2 أعماق قرصه الصلب. 

الكمبيوتر بدوره قد يخبرنا احيانا عبر رسائل وإشارات خاصة يبعث بهاء ان هناك مشكلات يعاني 
منها بك معالجته لهذه المدخلات: وذلك إما بالتاكيد على أنها - أي المعالجة - غير مقدور عليها بحكم 
أنه غير معد مسبقا للتعامل معهاء وإما بالتاكيد على أنها دخلت مُشَوّمَةً وناقصة يفترض استكمالها حتى 
كاخ له هفرسة معاتجتها العالحة الفاعلة والقيدة. العسيوتر هو العفل وسخزوته الذي بالج المخلؤت 
على أساسه هو المعارف العقليةء أما تلك المدخلات فهي صور الواقع الموضوعي التي تلتقطها الحواس 
(التجربة) وتلقي بها إلى اعماق العقل كي يحولها من صور جامدة إلى حقائق ومعان مفيدة وذات دلالة 
وَعَيُويّة. فالتجربة 2 نهاية المطاف - اي الحس بمعنى من المعاني - کان اع غنيم الفائدة المعرفية 
مالم بجر اا اقل ما باك اترك والتعديق إلى كاكن ولاه ارت 
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يكفينا أن نتخيل شخصين أحدهما سليم الحواس لكنه فاق للك الادراك؛ والأخر عاقل مالك 
قلف اة لكنه قاقد تحواسه: إن سلامة أدوات الحين عت الأول ثم هوه على تكوين أي نوع من 
المعرفة غير الغرائزية أو الحيوانية. كما لم يحل فقدان الثاني لحواسه كاملة من أن يفكر ويكؤن حصيلة 
من المعارف وإن تكن محدودة جداء وهي على وجه التحديد تلك الحصيلة المنطلق الموجودة 2 الاغوار 
البعيدة لكل العقلاء سواء كانت واضحة أو غير واضحة. إنها ذات الحصيلة التي جعلت هيلين كيلر 
الصماء العمياء البكماء بالولادة إحدى أكبر شخصيات الأدب ب4 تاريخ الانسانية. هذه هي إذن طبيعة 
العلاقة بين التجربة والعقل. إنها علاقة مميزة فريدة وعظيمة جدلية الطابع؛ احتوائية المضمون. صيغت 
على هذا النحو من قبَّل خالق العقل والتجربة لتحقيق غاية عظيمة يابى الإنسان إلا ان يقف باهواته 
ونزواته حجر عثرة بے طريقها. 


ثامنا.. مفهوم الاستدلال الاسلامي 


إن الاستدلال الإسلامي - وهو مصطلح ومفهوم تحب أن تُكَرّسّه بيذ خطابنا المعر الأسلامي - ليس 
سوكما دوا إن سمو الاستدلال الذي يقد إلى تصوصن اليخى كمرجية اسابنية: بعيت أن أ 
استدلال لا مهه الى حلاف القصنوص بيوصت يائة ادال قير ا ای دل هو الاتكدلال اذى ود 
إلى آي وعاء من أوهية المعرظة متفردة أو مجتمعة: وذلك حسب ما يتظلبه الموضوع المراد الاستدلال عليه 
إسلامياء مغطى كل الخطامن يظن أن الإسللام موهرادف للوحي: وبالكالي خط من يظن أن الويغي 
هو المرجعية الاولى أو ربما الوحيدة لمعرفة حيثيات الاسلام ومواقفه. 

إن الإسلام هو المحصلة النهائية للتفكير الوجيه والموضوعي - وهذا أيضا مصطلح ومفهوم نحب 
أن نُكوّسَّه ب خطابنا المعر الإسلامي - المنهج الأمثل لتوظيف المجموعة المتنامية من المعارف لصالح 
الأفعان, الوسى ناء على ذلك اليش سوق وعاء رادت هو الها امي - الذي يزودنا بسيرعة 
محددة وثابتة الكُمٌ ومتناقصة الدور والفاعلية والتأثير من المعارف. وإذن: فالاستدلال الإسلامي هو كل 
استدلال يستخدم بصورة مثلى كل ما بج حوزته من معارف ومن جملتها تلك الواردة الينا عبر الوحيء 
من أجل الوصول إلى درجة اتيت من قضية ما والقطع فيها 

ائ هذا الأحر يجمل سندلا عقا غيرها ابخدلالاً إسلاميا اذا كان الموضوع معل الاستدلال ابه 
يتظلب اتدليل العطاى ار كم د حو کن الال من اتی ا ااا دا هذا الابيفر يان 
على موضوع يتطلب أكثر من الدليل الوحيوي, او إذا تم هذا الاستدلال بصورة غير الصورة المسموح بها 
لاستخدام الدليل الوحيوي. وبعبارة أخرى فان أية قضية كي يُسْخَّدل عليها إسلامياء يجب ان تَوْخَنَ بعين 
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الاعتبار ب سياق الاستدلال عليها كافة المعارف المرتبطة بهاء عقلية كانت أو تجريبية أو وحيوية؛ وإن 
الاقتصار على مجموعة من المعارف دون الاخرى من تلك التي تكون ضرورية لاستكمال الاستدلالء ينفي 
عن هذا الأستدلال إسلاميته: لانه سيفن بالضرورة إلن الامظية: 

کل فة تانب ان مكون امقدلانها اماما اذا وطقط اذا اتقؤم ةا بارج اعرد اللطاوب 
للاستدلال. بينما تنتفي عن استدلالنا صفة الإسلامية إذا خلطنا المرجعيات ولم نلتزم بالمتطلبات: كأن 
نستدل مثلا بالتجربة على ما يفترض الاستدلال عليه - 4# مرحلة معينة - بالوحيء أو كان نستدل بالعقل 
على ما يفترض الاستدلال عليه بالتجربة أو بالوحي؛ أو كان نقتصر على الاستدلال بالوحي وبالتجربة 
على ما ينطب اسخرلالاً مهايا تجريبيا وريا هذه الحالات من انخلظ الاستولالي لا بكرن الاستزلال 
إننلانياء يتل ميزان المرهة الاسلامية ويحدت الزلل وتضظرب الحعيقة وقد تنيب: 

من حيث المبداً لا توجد قضية تتطلب استدلالاً مركبا من معطيات التجربة والعقل معاء أو من معطيات 
الوح والعقل نا أو من مغطيات الوحى والتعرية معا إن كاقة القضبايا كار عدا في ا 
فانها تتطلب بحسب طبيعتها وموضوعها واحدا من انواع الاستدلال التالية: " الاستدلال الوحيوي 
الصرف + أو ”الاسكدلال التجريبي الصدريقف" + أو الاستدلال الفقلى الصرف ١او‏ الالال التق 
التجريبي الوحيوي" .. فعلى أية موضوعات معرفية يقع كل واحد من تلك الانواع الاستدلالية؟ 


١‏ - حالات الاستدلال الوحيوي الصرف 

وتتطلبها معرفة ا المرحلية لتنظيم المجتمع والعلاقات بين أفراده» أو لتنظيم العلاقات بين 
الافراد وانفسهم ؛ أو بينهم وبين ربهم» أو بينهم وبين أي وجود آخر تتطلب العلاقة معه شكلا من اشكال 
التلظيي التي مكلك الصيعة الى وود تة القران والسقة أخرصورة من ضورها. 


وتتطلبها قضايا الحركة بشقيّها الطبيعي والاجتماعي» وهي مجموعة علوم الطبيعة وعلوم المجتمعء 
وھا جاو و ر بالقردات ار ارا يكن تضور انها يمكن 


ج - حالات الاستدلال العقلي الصرف 
وتتطلبها أهم القضايا ب4 هذا الوجود على الاطلاق وهي محصورة ب4 الاتي.. 
= أساسيات المعزقة ومعرفة الحقل الروح”. 
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= معرطة الله ذاثا وضفة ومقتضى ضفة: وفعلا ومقتضى ففل: ومعرفة الماؤة الفلسفية. 
- معرفة فلسفة الحياة والموت والبعث والجزاء الاخروي. 

- معرفة فلسفة الحركة 2 سياقيها الطبيعي والاجتماعي. 

- معرفة القيم وما ينبثق عن ذلك من صيغ مذهبية للعدل. 

- علم الرياضيات. َّ 


د- حالات الاستدلال العقلي التجريبي الوحيوي 

وتتطلبها قضايا تنظيم الحياة الإجتماعية بمختلف أشكالها ومن مختلف جوانبها ب2 كل مرحلة من 
مزاحل القاريخ الانسناني التي فلى الخجاع التبوات: أى التي فلن الخ صيعة من الصيغ المؤفحة التي هي 
الصيغة الواردة 4 القرآن والسنة. ووجه التلازم بين العقل والتجربة والوحي بك هذه المسالةء أن العقل 
يكون قد وضع الصيغة المذهبية الهدف للعدل الإجتماعيء وأن الوحي وضع أول صيغة تنظيمية للدفع 
باتجاه الصيغة الهدف. وان التجربة هي التي تتولى ب4 كل مرحلة الكشفٌ عن متطلبات الواقع الإجتماعي 
واحتياجاته بين صيغتي العقل الهدف والوحي المنطلقء دفعا باتجاه الوصول إلى الصيغة العقلية الهدف 
وحرصا على عدم التراجع عن الصيغة الوحيوية المنطلق. هذا وتعتبر حالات الاستدلال العقلي التجريبي 
الوحيوي ثرية وحيوية لارتباطها المستمر بمتطلبات حياة الإنسان الإجتماعية الزاخرة بالحركة والتطور 
دوما: 

والخلاصة ان كل اسعدلال :4 أية مسألة من اللساقل المذكورة سنايقا اذا حدق بالاستضاد الى الأومية 
المحددة له هوك النهاية استدلان إسلامي يول إلى حقائق يتبتاها الأسلام: وتمتبر جزءا لا يتجزاً 
من منهجه ومن علومه سواء على صعيد المعتقد أو السلوك الفردي أو الجماعي أو على صعيد الحركة 
الطبيعية والاجتماعية. 


| - الحكم بالضرورة 
وينقسم هذا النوع من الاحكام إلى نوعين بحسب العين المحكوم عليها.. 


١‏ - إذا كان المحكوم عليه فعلا اختيارياء فالضرورة 4 الحكم عليه تعني تحسين أو تقبيح ذلك الفعل. 
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© المستوى البديهي» وذلك حين تكون المفردة المحكوم بها واضحة وضوحا لا برهانياء وهي تمثل عند ثذ 
أصلا برهانيا ب4 مجال الاضال الاختيارية. ومن اهم وأوضح الامثلة على الاحكام التي من هذا النوع 
العذل نكسن : 
© المستوى التركيبي. وذلك حين تكون المفردة المحكوم بها غير واضحة ب4 ذاتها وضوحا لا برهانياء 
بل فى بف حاجة إلى برفان لأ ينطاق الا من مقردات الستوى البديون شفط + وهذا التو مق العام 
هو الذي يكشف عن الصيغ المذهبية للنظم كافة. وعلى رأسها النظم الاجتماعيةء وذلك بالانطلاق من 
قيمة ادل اناس کل النظة. 
۲ - إذا كان المحكوم عليه يمثل واقعا موضوعياء فالضرورة 4 هذه الحالة تعني الحكم بوجوب أو 
باستحا ذلك اتك عليه وها الحكم على ترون بحسب ظبيعة الحكم هما 
© المستوى البديهي» وذلك حين تكون المفردة المحكوم بها واضحة وضوحا لا برهانياء فتمثل عندئذ 
أصلا برهانيا. وهذا النوع من الاحكام على نوعين حسب المجال الذي يغطيه.. 
- نوع يمثل قوانين الوجود الاساسية؛ مثل قانوني العليّة وعدم التناقض.. 
- نوع يمثل قوانين الرياضيات الاساسية القائمة بدون برهان مثل قاعدة الخط المستقيم.. 
© المستوى التركيبي. وذلك حين تكون المفردة المحكوم بها غير واضحة بے ذاتها وضوحا لا برهانياء بل 
ھی ا اة إل برهان لا بطق إلا من مقردات اتوي البديهى وهو ايا على تين 
- نوع يمثل مقتضيات ومؤديات القوانين الاساسية للوجود مثل قانوني الانسجام والحتمية المنبثقين عن 
مبدا العلية؛ أو قوانين الزمان والمكان المطلقين.. 
“ئن يمكل غلم الرياظنياك كاملا.. 


ب - الحكم بالا مكان 

وينقسم إلى نوعين بحسب العين المحكوم عليها هما.. 

١‏ = فقد يكون المحكوم عليه بالامكان فعلا اختيارياء مثل ماذا نأكل وماذا نليس وماذا لا ناكل وماذا 
لا نلبس» ومن نتزوج ومن لا نتزوج. وتتولى التجربة الكشف عن ذلك فيما بعد ختم النبوات التي كانت 
تقوم بهذا الدور من خلال الوحي 

۲ - وقد يكون المحكوم عليه بالإمكان واقعا موضوعيا؛ وهو بدوره على نوعين بحسب طبيعة هذا الواقع الموضوعي.. 

١‏ قو قا يكون واقما موضنوعيا متشاهد ا ويكون حار( ولس اشيا ول باد وسو يدووة عل 
نوعين بحسب المتعلق الذي يتعلق به.. 
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- فقد يكون متعلقا بالطبيعة؛ وتتولى التجربة الكشف عنه ومعرفته. 

- وقد يكون متعلقا بالمجتمع؛ وتتولى التجربة أيضا الكشف عنه ومعرفته. 

© وهوقد يكون واقعا موضوعيا مُفَيّباً وهو على ثلاثة أنواع حسب طبيعة التغييب.. 

- فقد يكون ماضيا ويسمى غيبا زمانيا (تاريخ) وتتولى التجربة الكشف عنهء وقد يكون للوحي دور 2 
ذلك أحيانا على أن يفَهّم ب4 ضوء الانساق المعرفية المقررة له. 

- وقد يكون مستقبلا ويسمى غيبا زمانيا (تنبؤٌ) » وتتولى التجربة الكشف عنه أيضاء وقد يكون للوحي 
دور ذلك أحيانا على أن يُمَهّم ‏ ضوء الانساق المعرفية المقررة له. 

- وقد يكون حاضرا ويسمى غيبا مكانياء وتتولى التجربة الكشف عنه ومعرفتهء وقد كان للوحي 2 
عهد النبوات دور 2 ذلك. 


AY 
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اواز مان واكات.. اخادةب الله 


| - الزمان النسبي والزمان المطلق. 

اليس غريبا أن نسمع من يقول بنسبية الزمان وباختلافه من ركن إلى آخر من أركان الكون: ومع 
ذلك يقوم بقياسه سواء هنا أو هناك» ب4 هذا المكان أو ذاك. مستخدما ذات الوحدة المعيارية للقياس 
الزمني للارض دون غيرها من الاجرام الكونية. وهي اليوم أو اجزائه (الساعة؛ الدقيقة, الثانية.. إلخ) 
أو مضاعفاته (الاسبوع» الشهرء السنة.. إلخ): 4# حين أن هذه الوحدة - اليوم - ناتجة ب4 الاساس عن 
ظاهرة دوران الارض حول نفسها ف مواجهة الشمس؟ ما معنى هذه المركزية الارضية ك ظل الإصرار 
على النسبية؟ وهل لهذا المعيار المتولد عن ظاهرة كان من الممكن 3 تكون موجودة, أي اثر على جوهر 
الزمن وحقيقته؟ ّ 

ما معنى أن نقرر أن عمر الكون مثلا هو على وجه التقريب (00 × ٠١‏ مرفوعة إلى القوة )١١‏ يوماء 
علما بان اليوم كظاهرة طبيعية قد يكون ظهر إلى حيز الوجود منذ حوالي (17 × ٠١‏ مرفوعة إلى القوة 
)١‏ یوما فقطء أي منذ أقل من ربع عمر الكون الافتراضي الذي يانس إليه الإنسان المعاصرة كيف كنا 
سنقيس عمر الكون لوقدّر لنا أن نعيش ي ظروف حياة مختلفة .على سطح كوكب آخر. قبل نشوء كوكب 
الارض. وبالتالي قبل تَشّكل هذه ا الزمانية اللسيادية المسماة يوم “ې بل اوليين مها يثير السخرية 
حقا أن نقيس عمر اليوم من حيث نشاته كظاهرة طبيعية تولدها حركة دوران الارض حول محورها ك 
مزاجية الس اي ثقمه باعديازه الود القيارية اين الزمدة 

كيف كنا سنتعامل مع عمر الكون لو كان يومنا - أي وحدتنا الزمنية المعيارية - اطول أو اقصر مما 
هو عليه الان, بافتراض اختلاف سرعات الارض ل دورانها حول محورها وحول الشمس؟ بل كيف كنا 
سنقيس عمر الكون, لو كد نعيش فوق سطح كوكب بلوتون» وو الذي يدور حول الشمس 4 مدة 
زمنية كافية لان تدور الارض حول محورها خلالها قرابة التسعين الف هرة؟ هل سيكون غمر الكون هو 
أيضا (05 × ٠١‏ مرفوعة الى القوة )١١‏ يوما من ایام بلوتون» ام أنه - أي عمر الكون = مانا 
بايام برقو سكون ف وكير 
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ولعلنا قد نقع ‏ مازق البحث عن وحدة معيارية لقياس الزمن إذا كنا نقيم فوق سطح عطارد الذي 
يدون بخول الشسن :دون أن يدور حول محوره. وبالتالي قلا وجود اساسا لوحدة قياس للزمن يشعلها 
عبد والاشروف كديفا فرق لے ولك اک ف مال مده ااا عرى كذا مى جد عورة هذا 
الكوكب حول الشمس إلى وحدات اقل واصغر إذا قررنا اعتمادها معيارا للقياس؟ وعندئذ كيف كنا 
فیس طمن الكون5 بل وقبل ذلك كيف وعلى أي أمناس كنا ستفترضن وحدة للقياس: إذا لم فشر انما 
يسن بالشنة العطاردية هى وخدة مئاسية؟ 

نرجو أن تكون فيما ذكرناه إشارات كافية إلى ملامح الحقيقة التي تؤكد على أن الزمن الاصطلاحي 
اذى تعامل بهء ليس من شانه أن يحدد مقهومنا عن الزمن الحقيفي أو اللطلق: الذى ليس اياما ولا 
سنوات ولا ساعات أو دقائق. وهو غير ناتج عن دوران أو حركةء ولا عن ليل او نهار ولا عن سرعة كوكب 
أو بطئه. إن هذا المسمى 0 اشن ارهن وصف للحظة من الزمن المطلق نتجاوب ب4 رتابة تكرارها 
مع ظاهرة كونية؛ حتى وان شوق ایک انما ف - كوصف وكالية مُعَتَمدة اصطلاحا للتقسيم - 
أبمو اعطاق هذا الكوخ: ها الزسان الاسطااحى تحر اتشات الطلق العواشيل الذي ل تح إلى 
وحدات وهمية تحقق لنا مثفعة ومصلحة خاصتين: دون أن يكون لها - أي تلك الوحدات - ي واقع الأمر 
وجودٌ حقيقي بوصفها أجزاء: كذلك الوجود الذي تمكن ملاحظته عندما نجزيٌ أي وجود مادي إلى 
جزءين منفصلين ملموسين ومحسوسين كل منهما بانفصال تام عن الأخر. إننا بكلمة أخرى نقوم بتلوين 
جزم من مساغة الزمن المقدة إلى اللاتهاية + رامال منتصل لا يتقطع. بالوان نختارها لنراها بشكل 
کا فا وال كرا كن انها ا وحقيدة راك وها امز أضيل بزاع ك هذا الود 
حين أنها ليست كذلك على الإطلاق. 

إن الزن الخطلق هو الشاهب المتواصل المتصدل اللائهائي خير القابل التمزكة الحفيقية: إنه وجود غير 
قال التجسيد هی كازادة الى يكن سید أغراضها 4 أعياح کا دا لا نحن بوساكل 
الحس المعتادة. إن أي واقع مادي مهما کان وحيث کانء بل ومتى كان يمكننا تَحَيلَ تجسيد مكلى كد 
له» اما الزمن فلا اكه وجو عدا صرف لا يخ ا أو شور لأ او عدي ري 

أن الزمن عقوما سورد هن وق اصطلا داكا = التي غب عراعيها 2 الذهن إلى درج هعوية اجرد 
من تأثيرها = تحريرا كاملا هو وجود مظلق لا يمكننا أن نشخيل عدم وجوده. كما هو الحال ج اخادة 
التي يمكننا تخيل عدم وجودها ول الوجود منها. كما أن الزمن هوعبارة عن وجود لا يمكننا أن نحسّه 
بمداخلنا الحسية المعهودة. إنه وجود يدركه وعينا بمنتهى التجريد وباقصى درجات التأمل الذهني؛ دون 


أن تصيل ال عبر آي حابية من راسا 
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فلو فقدنا جميع حواسنا وبقيت أداة الإدراك لدينا سليمة؛ فاننا سندرك الزمن المطلق حتما إذا 
ارا رياس لمر الاستن. رمم لاف كانه سے خالولمسارلاها: العاملية وة حون من 
الغموض اللأمتناهية. إنه وجود لا يلمس ولا یری ولا يسمع ولا يشم ولا يُتذوق ولا وك فينا اي أخاسينين 
باللذة او يام الملتقطه عبر التهايات النصبية اليشرةے أجسادتا أو عبر هرون الاسشفمان النسية به 
أعماقنا. إنه - مرة أخرى - لا يدرك إلا بالتامل التجريدي: وتولد ملامستنا له ذهنيا ضربا من ضروب 
اة العقلية انت ليست كثاها هة 

أما الؤمن الاسظلاهي. فليس سوق الكظهر أو الشكل الذي يضلنا من خلالة هذا التماقب ف راقع 
مكاني ما. أو بكلمة أخرى هوالشكل أو المظهر الذي تح عبره حواسّنا بهذا التعاقب مكان ما من هذا 
الكون وذلك من خلال تالف ظواهر كونية تتكرر برتابة تخلق فينا الإحساس بمكانية الزمان وبطبيعيته 
فاده الككلة وق الصا بط تحال فق تمه ا ربا = اف الؤمان االطلق > ترق خلال 
دورة الليل والنهار والفصول الاربعة ب كوكب الأرض» بتجزئة هذه الدورة وهميا إلى وحدات نبتكرها 
لتنظيم حياتنا على اساسها. وقد يصلنا ونحسه بشكل آخر لا يخطر لنا على بال بے كوكب آخر. هل من 
الصعب أن نتخيل مثلا أن الليل والنهار والفصول الاربعة لا توجد الزن أو تكد جو ان ذلك 
- بل هي تَوَجَدُ وتَحَدّت فيه5! 1 

فإذا كان معدل عمر الانسان على سطح الارض هو )١(‏ عاماء أي (0060؟) يوما. واليوم هو كما 
اصطاحنا عليه بوصفه وحدة قياس معيارية أرضية: المدة اللازمة لدوران الأرض حول محورها دورة 
كاملة: ان هذا الغمر ذاق يساوي (106؟) سئة من سثوات غظاردء إذا افترضتا أن العظارديين يقيسون 
سنواتهم بنفس طريقتنا الارضية: أي بافتراض أن سنة هذا الكوكب هي المدة اللازمة لإنهائه دورة كاملة 
حول الشمس» وبأل وجود للايام كوحدات للقياس بشكلها السائد لدينا نحن معشر الارضيين؛ وذلك 
نظرا لعدم دوران هذا الكوكب حول نفسه. وأيضا فإن هذا العمر - السبعين عاما - هو أقل من ثلث 
نة من سنوات بلوتون الذي يدون حول الشمس دورة كاملة كل (94) سثة من سنوات الأرض المعيارية. 
فمعدل عمر الانسان هو اذن )۷١(‏ عاما أرضياء و(16؟) عاما عطاردياء وخلث سنة بلوتونية. لكن هذا 
العمين دات لاير طوله ا الومن المطلق. أي أن هذا الغمن يطابق تش الوحدة أو الساحة من هذا 
الوجود التناقب المتصل يذ أى مان سن هذا العالم عقدها قشنية تقسيما وهميا لسهولة العامل مه 
سواء هفنا افا هوق المريخ اوھ جوف الارض او أقضى أطراف مجر ةدرب العانة: 

وللتوضيح نضرب المثال التالي.. ولد ثلاثة اشخاص ارضيون - أي أنهم بشر بمعدل عمرهم الافتراضي 
الذي أشرنا إليه - ب اللحظة الزمانية المطلقة اا الاول بك عطارد والثاني © الارض والثالث ب 


بلوتون. فما الذي سيحدث لهم بعد مرور (۷۰) عاما من أعوام الأرض أو )٠٠١(‏ عاما من اعوام عطارد 


AV 


أو ثلث عام من أعوام بلوتون؟ حتما إنهم سيموتون جميعا بانتهاء أعمارهم الافتراضية - إذا تصورنا 
أن هذه الاعمار الافتراضية حقيقية وأنها لا تتاثر بالبيكات المختلفة - وعندما يموتون سيكون عمر كل 
منهم (۷۰) عاما من اعوام الارض أو (15١؟)‏ عاما من أعوام عطارد أو ثلث عام من اعوام بلوتون؛ والتي 
تطابق جنها تشن الوحدة أو المساحة الورهمية من الزمن التطلق: أى من هذا الرجود التاق المتضل. 

فلو افترضنا أن هناك شخصا رابعا تحرر من كل وقع للزمن النسبي وراح يراقب هؤلاء الثلاثة 
من خلال حالة التحرر هذه؛ فانه سيموت معهم و2 اللحظة نفسها. إن الاختلاف ب حياة هؤلاء قد 
يتمثل فقط يذ الإحساس بإيقاع الزمن الذي سيقع على مداركهم ب ضوء اثر مداخل حسم کنات 
البيكة المرافقة لحدوكة؛ وليس ك محصلة كم 


سه 


كَميّته. فلو اعتبرنا أن إحساس الإنسان الأزطبي بالزمن هو 
المقياس: فان ساكن عطارد سيعيش السبعين عام مغمورا بالايقاع السريع للحياة. واذا حاولنا تصوير 
حركته خلال حياته على ذلك الكوكب فإننا سنشاهد شريطا سينماثيا بحركة سريعة جدا. أما البلوتني 
فإنه سيعاني من الايقاع النقيض وهو الايقاع البطيء جدا بحيث لو صَوَرَّنا حركته على شريط سينمائي 
لانتابنا الإحساس بالضجر من الحركة الممعنة ‏ البطء. بينما الحقيقة أن ثلاثتهم سيموتون معا بعد أن 
يكونوا قد عاشوا ب الزمن المطلق المدة الزمنية نفسّها. وهذا هو اقصى ما يمكن لنسبية الزمن ان تعنيه. 
إنها ذات دلالة اصطلاحية شكلية ولا علاقة لها بجوهر الزمن 4# حقيقته المطلقة. 

وإن من يتصور أن إنسانا ا اذا غاب عن الارض وعمره عشرون عاما ليقوم برحلة ‏ ارجاء الكون. 
فإنه سيعود بعد فترة من الزمن عاشها فوق سطح كوكب يدور حول الشمس مرة كل أسبوع أرضي 5 أي 
انس هی واک إلى 97 من سنتنا الارضية - تكافيّ الف عام من اعوامه؛ فإنه سيجد سكان الارض 
وقد دخو الآلفية الرابعة.» أو أن انسافا بهذا السن عاش على سطع بلوتون سكة وة طويلة جدا مخ 
أعوامه المملة بدأها عندما فر إليه عام )17٠١(‏ فيللاديلا إكن ركه لاوش مهاد 2 المانياء وکرو ان يعود 
بعد ذلك رغبة ‏ رؤية زوجته التي اشتاق إليهاء وليطمئن على حملها الثاني» وهل انها وضعته بالسلامة 
آم لاء معتقدا انه بالفعل سيراها وسيرى ولده هذا.. 

نقول.. إن من يتصور ايا من ذينك السيناريوهين؛ ليس سوى واهم وجاهل جهلا مُدقعا بحقيقة 
الزمنين النسبي والمطلق. فالرّحالة الاول لم يعش فوق سطح كوكبه العتيد سوى عشرين عاما ارضياء 
بينما الفار الثاني من الاضطهاد سوف يحط الرحال بك المانيا وهي تشتعل بنيران الحلفاء ب4 الحرب 
العالمية الثانية: بينما هو قد قارب الثلاث مائة سنة من عمره. 

إن من يريد الحديك عن الرمن يك ساق اللجرى يجب أن يفحرن ارلا مخ عيمثة الدلالة القن 

يفرضها وقع الزمن الاصطلاحي على وعيه وإحساسه. فنحن لا نعي الزمن فوق الارض أونحس به إلا من 
خلال هذه الدورة الطبيعية الرتيبة ( الليل والنهار والفصول) ؛ والتي هي دورة ناتجة عن شروق الشمس 


A۸ 


وغروبهاء وعن حركة الارض عموما حول محورها وحول الشمس. علما بالا علاقة تكوينية 4 الواقع بين 
الزمن المطلق الذي تيا فيه؛ وبين هذه الظاهرة الطبيعية الخاصة بالارض. والتي تجعلنا نحس بالزمن 
المطلق على شكل واقع نحيطه باصطلاحاتنا الخاصة لاغراض موضوعية. فلو توقفت الارض عن الدوران 
وعن الحركة؛ ولوغابت الشمس عن حياتنا - وبقينا مع ذلك أحياء نحس ونعي - لعشنا ب4 الزمن قطعا 
ولوعيناه كمطلق. ثم لاحسسنا بوقعه ب حياتنا كواقع موضوعي. وإن كنا سنحُضعه لوحدات معيارية 
جديدة تتناسب مع واقع سكين الأرط وظلمتها. ليكون احساسنا به من ثم نتاجا للظروف الموضوعية 
الجديدة الك ا ويحيطنا من خلالها. 

يمكننا تبسيط المسألة لو أننا تخيلنا سطحا أملس ممتداء وكرةٌ مُصَمَنَة ملساءً تتد تتدحرج فوقه. لا يمكن 
لهذه الكرة أن تتدحرج إِلأّمن خلال دورانها حول نفسها ولا ؛ لتنج عن هذه الحركة. ؛ الحركة التَدَحَرّجِيّة 
فوق السطح الاملس ثانيا . فلو افترضنا أن هذه كر تذوو حول نفسها أكناء حركتها ا 5 
دورة كاملة كلما قطعت فوق ا الاملس مسافة تَقَدّر ب 4؟ وحدة من وحدات کا معيارية وهمية فَسّمّنا 
مساحة ذلك السطح بناءٌ عا لامعلنا تسر ست الزن السطلاتس زلا علاقته بالؤزمن اللطلق. 

إن السطح الأملس الممتد» هو الزمن المطلق: والمسافة التي تقطعها الكرة قوق السطح الاملس كي 
تكمل دورة حول نفسهاء هي الوحدة الزمنية الاصطلاحية التي اعتمدناها لقياساتنا ولمنافعنا الخاصة 
4 علاقة كرتنا إياها بالسطح الاملس ايام أن وجو كرة أخرق أكبر نميا من ماتا يناع هذا 
إلى العافل مع مساق اطول طعا الكرة اتمديدة على اظح الأملس كى فمل ذورة واجدة حول 
ها واتحضين م كر ون رة لقان فام ال مساك ا فن 

أى أن الوددة الرمتيه الاسطلمية الى كاف فا اترم ن الطاق ما امتبركاديوها أرطي ما من 
كرة إلى أخرى. و انطلقت الكرات الثلاث 2 وقت واحدء وكنا قد قررنا إيقافها معا عن الحركة عند 
وضون السافة القطوعة لكل متها على اطع الاملس 76 وعد ة مق وات الشياين الى اعد تاهاء 
لكانت النتيجة أن كل كرة تكون قد قطعت بمقاييس أزمانها الخاصة الناجمة عن اكتمال دوراتها الخاصة 
حول نفسها كميات تختلف من كرة إلى أخرى. فكرتنا التي تكون قد اكملت دورتهاء ستواجَه بكرة كبيرة 
لم تكمل الدورة, كر صغيرة أكملت الدورة وبدات 4 دورة ثانية جديدة. ٠‏ 

إن تثبيت المسافة على السطح الأماس هي شكل من أشكال افتراض تثبيت المدة الزمنية 4 الزمن 
لطا والشافتي كاف الأوبان لار اا حه العاسة بعل ر ك تزه البرك اه 
بالشكل الدوراني الظاهر لناء والعكس صحيح» فإكمال كل كرة لدورة حول نفسها - أي إكمال وحداتها 
الزمنية النسبية الخاصة - يتطلب مسافات متباينة 3 الزمن المطلق؛ ما يكشف لنا عن أن الزمن ب 
جوهره قضية لا تخضع للنسبية بل للاطلاق. 


۸۹ 


الزمن المطلق هو إذن وجود متواصل. وهو متصل لا يتجزا ولا يمكن تقطيعه إلى وحدات منفصلة عن 
بعضها البعض انفصالا حقيقيا. وكل أشكال تجزئتنا الاصطلاحية له هي أشكالٌ تجزئة ذهنية وهمية؛ لا 
تختلف كثيرا ب جوهرها عن تجزئتنا للارض استنادا إلى خطوط الطول وخطوط العرظن: أو عن رسم 
خطوط على ای ماس تسا إلى مساحاف متماوية او غير عار ے أذساننا فق وذ 
الأغراض فة خاصة 

ا ل ا ا 
وهوما وق أا اوتاه إلى جرعين امتا ل أو جت مللاحظة أن السنافة بين هتين الجزدين 
خالية تماما من أى امتداد له فو مرها ورقة الى جؤديق: لكان واضها بالنسية اتا أن التجرية كانت 

حقيقية. فالمسافة بين الجزءين ليست امتدادا للورقة. بل هي قد تكون أي شيء الا أن تكون هي تلك 
الورقة امُمرّفة. ولكن هل أن تجزئة الزمن تشبه تجزئة الورقة؟ بكل تأكيد لا وجه للشبه بينهما. 

فمهما حاولنا تَخَيل حالة تقطيع وحدة زمنية معينة إلى جزءينء فإئنا لا نستطيع ضور أن ما يفصل 
بين هذين الجزءين هو شيء آخر غير الزمن ذاته. إن الزمن إذن وجود متماسك ومتصل ذلك التي 
من الاتصال الذي يجعله غير قابل للتجزئة بل هو عصيٌّ عليها.. إنه باختصار وجود ”مطلق“ء لان ما لا 
يقبل التجزئة لا يقبل الحدود؛ وما لا يقبل الحدود فهو مطلق لا نهائي. لانه لوقبل الحدود لما كان ممتنعا 
أن حجر تفرونا كان بالاتى مامكا أو سناد د وها تشع فيه سخة لطا فاتحدرد تى البدأية 
والنهاية. أي الخضوع للانقطاع الحعيقيء والزهن لين كذلاك :هيو اذن وجود مطلق لا مدرد شحالة 
اللازمن هي حالة غير مُتَصَوَرَّة وممتنعة عقلاء ولا وجود لها إطلاقا. وإذن فمادامت لا توجد حالة قابلة 
للتّصَوّر العقلي هي ”اللازمن ٠“‏ فمن غير المعقول الحديث عن الزمن بصفته وجودا غير قائم بذاته أو 
أنه ب حاجة لان يقوم بفيره. ی عديم الكثافة نتيجة لذلك ؛ لان الكثيف قابل للتمدد؛ وكل قابل 
للتمدد محدود بالضرورة. لان اللمَذد لا يتم إلا بك المطلق وليس للمطلق. أي أن ما كان قابلا للتمدد انما 
شد لكان ا ا حو قسن ا الاق موسق مق افا ایا الى 
يتمدد فيه كل مُتَمَرّد.. فلنحفظ هذه النتيجة ولننتقل الان إلى المكان. 


ب - المكان النسبي والمكان المطلق. 
الكتاب فوق الطاولة 2 غرفة المكتب # شقة زيد الواقعة 2 شارع الهرم بمدينة القاهرة عاصمة 
مصر العربية الدولة الافريقية. إن إفريقيا هي المكان الذي تقع فيه مصر العربية. ومصر العربية هي 
المكان الذي تقع فيه مدينة القاهرة. والقاهرة هي المكان الذي يقع فيه شارع الهرم. وشارع الهرم هو 
المكان الذي تقع فيه شقة زيد. وشقة زيد هي المكان الذي توجد فيه غرفة المكتب. والب يعد مكان وجود 
الظاولة الع د أخيرا الان الذى رض قرت اكناب ك ضوع داف ما نمت اعا 


۹۰ 


هل أن كل شيء 4 الوجود يمكنه أن يكون مكانا؟ # الواقع إن الامكنة التي ذكرناها هي أمكنة نسبية 
وغير حقيقية: ولا تتعدى الوصف لغايات تبسيط لغة التخاطب وإيصال الدلالات بعد أن تم الاتفاق بين 
المتخاطبين على تحديد مفهوم عملي محدد لمصطاح المكان. أما المكان المطلق فهو الفراغ المطلق» حيث 
لا يوجد شيء على الاطلاق. المكان المطلق هو المكان الذي لا يمكنه ان يوجد © مكان آخر يكون بالنسبة 
له بمثابة وعاء. وهو من ثم ما لا يمكننا أن نتخيل أي مكان من الامكنة الاصطلاحية إلا فيه وذ حدود 
وعائيته. إنه بمعنى آخر المكان الذي لا يُسَّال بخصوصه (أين هو). لانه هو (الاين) المجردة التي توجد 
وتسبح فيها كل الموجودات بوصفها (آينات) نسبية اصطلاحية. كما هو شان الزمان المطلق الذي هو 
ا اتر الس وج ها كن المعو اص مرا و ( ات قنبية اة 

تتجلى مطلقية المكان 4 حقيقة أنه غير قابل للتجزئة. وبالتالي فالمكان المطلق متصل اتصالا جا 
هل من الضهب ان تخل الوم لاشيم سدق يرن کان وان سوق المكان ذاته. وان التجزئة الممكن 
تَصَورٌها للمكان المطلق هي تجزئة وهمية شبيهة تماما بالخطوط الوهمية التي سبق وان جزانا بها 
الزمان. المكان اذن شانه شان الزمان غير محدود, لان المحدودية لو تحققت فيه لَعَنَتّ قطعا مته 
بشابلية التجزفة وباتعاتى هو ا لم يكن عذلك هيو عديم الكفافة مكل الزمان وغير كايل لدد مظله: 
اعدد ف ا وگن لين بخ انض على الكل ومو ارين رياضة التامل والتجريد أن 
يقارب إلى حد بعيد حقيقة المكان ويلامسّها خلافا للزمان الذي يكتنفه الغموض. وكل ما يدرك منه 
بالتامل هوهنًا التتاشب الظلسسن غير المهوه: 

والان دعونا نسال.. ما العلاقة بين الزمان والمكان؟ 


ج - العالاقة بين الزمان والمكان. 

4 الوقت الذي يمكننا أن نتصور محدودين أو أكثر متجاورين أو غير متجاورين 2 المكان المطلق أو 
امان التاق فادهالا كن فل تلن متجاررين وتفن عن يمطنهما اليم القصال خي 
إذ عقن اللعظة الى يضور ها ذلك كنشى عنهما سيقة الطلفية فوراءبجكم أن الخاد والاتعصال 
يعني الانتهاء والابتداء. أي وجود البداية والنهاية. وهو ما يعني من ثم المحدودية وعدم المطلقية.. ماذا 
يعني ذلك؟ 

انه ك الواقع لأيعقي الا أمرآ واحذا هوان صفة ”مطلق“ > أي غير مجدود > لا يمكنها أن تلاق إلا 
على ذاه راهن کا هذا الرحرد. كا انوشك داف مادام هذا التي مان "طلقا مادام هدا امسن 


ا فط اا فاه وانديجاها مع ا ى انلك بخ وها اق 2 الويجرد كاذ نفك 


۹۱ 


أن الزمان والمكان يشكلان مما ذاتا واحدة هي الذات المطلقة. وهذه الذات لا يمكن وصفها بالقول 
بانها تتكون من المكان ومن الزمانء بنفس المعنى الذي نقول فيه ان جسم الانسان يتكون من جذع وراس 
واطراف. إن تشبيها كهذا تشبيه غير صحيح. لان الجذع والراس والاطراف تكوّن جسم الانسان بالتحاد 
بحكم انها محدودة ومنتهية وقابلة لان تنفصل عن بعضها البعض» اما المطلق فلا . فالزمان غير منفصل 
عن المكان ولا يتَصور إلى جواره. وكذلك المكان لا ينفصل عن الزمان ويجاوره» ليشكل معه بهذا التجاور 
تلك الذات المطلقة. 

إن الذات المطلقة إذن هي الزمان والمكان بمعنى التمازج والتداخل والتطابق التام بصرف النظر عن 
00 ِ تتممها ان لجح حدم اكاب » سور ارد زومر اسم الكان. 
التي أطلقناها على ذات واحدة نعيها من خلال فيضين مختلفين أو من خلال أداءين مختلفين. هما 
الفيض أو الاداء المكانيء والفيض أو الاداء الزماني. 

ولتقريب الصورة إلى الذهن نقول.. ان شكل العلاقة بين الزمان والمكان كشكل العلاقة بين الزهرة 
ورائحتها ولونها. فالزهرة لا تتكون من كيانين او من ثلاثة كيانات اذا فصلناها عن بعضها البعض حصلنا 


ل 


غلى زهرة وغل رائحة وفك لون #الزهرة ل كون الا بزافحة ويلون. ولا ينعن تيل المكان اله ؤمانا رك 
کل الزمان الا معان وکل ما عاق جد المكان هو كا وقطما به الؤسان. وبالفائى تكن ما كان به طاق 
وسابحا فيه فهو سابح فيه بما هو زمان ومكان ر الوقت ذاته. 

وإذا كان كل وجود محدود يتم تعيينه وتعریفه بأبعاده. فإن الوجود المحدود له بعدين هما البعد المكاني 
والبعه لزان هنا . وإنه ب2 اللحظة التي نُمَرّف وجودا محدودا بتحديد بعد مكاني له بدون بعده الزماني 
أو بالعكس: ضاتنا 4 الواقع لا نتحدث عن وجود بل عن وهم. ولعل النظرية النسبية التي أضافت إلى 
الاحداثيات المكانية الثلاثة التي كانت معروفة ‏ الفيزياء الكلاسيكيةء الإحداثي الزماني: كانت تلامس 
هذا الجوهر ك ية الزعودب هذا وطق على هذه الذات الزمكانية مسح امطلق'إلن اشعار 
آخر: 

دعونا تحتفظ بهذه الننيجة. ولتنتقل الأن إلى المادة (الجواهر والاعراض).. فماذا بشانهاة 


د - التفسير العلمى والتفسير الفلسفى للمادة. 
ف اليداية يجب أن نقرو سقيقة هامة: وهي أن الماده والحركة ليسكا كياتا ولحداء غالحركة هى بعالة 
ت 
المادة» وليست هي المادة ذاتها . انها تعاقبٌ المادة وانتقالها ب4 المطلق. ولاتشروب رن ا 


ع قي 


ليستا وجودا واحدا كما كان حال الزمان والمكان اللذين عبّرا عن ذات واحدة هي " الطلو“ . يمكننا تخيل 


۹۲ 


ماه ساك غير مفحرعة وإخ كان هذا بخللاف الواقم. ون لا يمتنا كل الحرعة إلا باقضارها حالةٌ 
نهاء فيدون الكادة المتمركة لا وجو د للجرعة: إلا انه لا متتحرك سو اماد ويما انه باكمكان كل القادة 
سأكثة فلا يمكن للحركة أن تكون صفة للمادة: لان الصفة مركيظة بالكوضوف وجودا وغدما؛ فلو كاذف 
الحركة ضغة لها نزات الاد بزوال صفتها آي بالسكون: ويم أنه بالامكان تور ماده ساكنة هالسكون 
إذن حالة ممكنة من حالات المادة: لكنها حالة خلاف الواقع. وبالتالي فالحركة هي الحالة الواقعية 
الموضوعية للمادة. 

سنقوم الان بمتابعة المادة كما تابعنا المطلق قبل ذلك لنتعرف على طبيعتهاء هل هي مطلقة مثله 
وبالتالي هو وهي كيان واحد ام 99 وهذا بعتي العرف على إمكانية ر ا وبالبالي محدوديتها أو 
لامحدوديتها »على اعتبار أن ذلك - أي التجزئة أو اللاتجزكةء وبالتالي المحدودية او اللامحدودية هو 
الفيصل ف اة التطلق وغين الطافق» العرك يعد ذلك ما الذي هق ها أن رقي على الضاقع الت 
سنتوصل اليها بهذا الخصوص 

سننطلق من مجموعة الحقائق البديهية التالية.. 

١‏ - إن كل وجود تمّکن تجزئته هو قطما وجود غير طاق أ جدود ن الجر فة هي كال انار 
وود تزع وبالتالن تنس د أي التجزكة - تواصّلّه واتصاله وتؤكد كثافته.. هذه حقيقة عقلية 
امن 

۲ - إن كل وجود تمُكن تجزئته مرة واحدة, هو وجود تمكن تجزئته نظريا - أي عقليا - عددا لا 
معناهيامن الراك ن كل جوع مله يقطوي على شفاته وعلن راسها مع ة قابنية التحرق+وهذه فة 

o e‏ بالذات ومفتقر إلى مبرر 
توخو لان رواد عر كر ا إلى اكان وجرن اجا اا دة لاسا رهد دة كا 
ثالثة. 

؛ - إن كل وجود غير قائم بالذات» وبحكم ما يعنيه ذلك من محدودية 4# وجوده و ذاتهء فان له 
زداية ا إلى مله وميه من بقاري دا قار هده الد اة تي مبرر ات الام بال اكب رهه دة 
عقلية رابعة. 

- إن هلة الويجود ون القاكم بالذات يجب أن كرون قاشة بالداك = أي مطلقة - ولا يجوز أن تكن 
مله قابلة للتجزئة وغير قائمة بالذات» لان هذا الحال سيجعلها غير مُهَل لان تكون علَّة نهائية بحكم 
ضرورة افتقارها عندئذ إلى علّة ساب تة كعطيها' مبور:ويجودها :..وهةه ةة غفلية تخا مسية: 


تان العلّة الموجدّة للوجود غير القائم بالذات - أى الوجود المحدود القابل للتجزئة - تَسَتَخْدم 
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فقط وقطعا ما هو موجود قبل ايجاد ذلك الوجودء ويمتنع عقلا أن توجدهٌ من لا وجود.. وهذه حقيقة 
عقلية سادسة: 

۷ - بما أن أي وجود عدا المطلق لحظة إيجاد أي وجود قابل للتجزئة. هو حد ذاته وجود يُعتبَرٌ 
وجوه مَوَضْعٌ تساؤل ؛ وتؤول قضية البحث عن علَّة الوجود بالتالي إلى البحث عن علّة وجوده هوتحديدا 
فلا شيء عدا المطلق إذن يمكن استخد امه لإيجاد اول وجود محدود قابل للتجزئة؛ لا من حيث كونه علّة 
له فقط. بل من حيث كونه بذاته أصلا تكوينيا لهذا الموجود.. وهذه حقيقة عقلية سابعة. 

۸ - إن أي وجود متحرك وغير ساكن» هو قطعا وجود محدود غير مطلقء لان الحركة لا تتم إلا بخ 
الظلق سه أى ف الزمان و الكان: مادام الشركة حي الاتدشاع والتسدد» ومادام التمَدّد لا يعني 
فيقا لخر سوق مود اد وسو هة قدي ا 

والنتيجة من التسلسل السابق ‏ الحقائق العقلية القاطعة التي استخدمناها ٠هي‏ أن المظلق ( الوجود 
القائم بالذات) استخدم (اللظلق) ؤاته: خاصيع (علّة) لايجاد المادة (الوجود القابل للتجزكة): ثم 
حَرّكها فاصبح أيضا علة لحركتها. . هل من الصعب القول إذن أن ( الاين والمتى) كان هو ( اللماذا) الذي 
أوجد [الكَيّتَ)9.. ما أبسظ هذا الوجود اذن! 

لكن دعونا نتعمق قليلا الأنء باحثين 4 اغوار الحقائق التي تناها سابقا عسانا نتلمس ملامح الاسرار 
الظلسمية لهذا الوجود ويد أياته. هل هناك جزء مادي غير قابل للفجزئةة (غلنتذ كر ديموقريظس) !1 أي 
هل يوجد جزء لا يتجزا يّبر أبسط ما يمكن تَحَيّله من مادة ب هذا الوجود؟ بالتأكيد لا يوجد مثل هذا 
الجزء لي خيال ديعوقريطس ومن كان على شاكلته ب التّشَت والتشُوْش. 

أغمض عينيك عزيزي القارئ. وتصور انك تمسك بورقة بين يديك. ثم ابدا التجزئة؛ بے مخيلتك 
طبعا. جزئ الورقة إلى جزءين ثم ی كل جزء إلى جزءين. ثم جزئ كل جزء توضابت إليه إلى جزءين 
أخرين ار ف الجر التسركة الدستية كا خرالك ؛ وحاول الآ شرق هتها الا عدا يقول لك حداف 
توقف» فالتجزئة بعد ذلك مستحيلة.. الى ماذا ستتوصل؟ لقد اكتشفت حتما ان عقلك لخ سيد لك 
بالترف: لان بإمكائك الأستمرار 9 التجركة إلى سالا نهاية من الناحية النظرية. الى #الاحظ امرا آخر 
مهما بالتاكيد لخد الاحظت أن تجركة الورظة هى تحرقة حقيقية خاذها لاتمؤكة الوسمية التى مارستاها 
4 حق الزمان والمكان سابقا. ما معنى ذلك؟ 

ناك الأحظت انك عدم راث الورقة الى جر غين فاخ هتين السوديخ اتقصيالة عن يعضهنا البفض 
اتفصنالا كاما: وتبا ا بحيث أن كل تراصل ينها هن انق فة الورقة انث لم ترييم خطوظا 
وهمية فوقهاء بل قمت بتمزيقها. وك كل مرحلة من مراحل التجزئة كان يحدث معك الشيء نفسه. بين 


جزئي الورقة المهفصولين لا توجد ورقة او اي امتداد لها. بل يوجد شيء اخر٬‏ اي يوجد وجود اخر. لا 


٤ 


تواصلٌ إذن ‏ الورقة. يمكننا أن نلاحظ هذه الظاهرة ج كل الموجودات المادية بلا استثناء. إن ظاهرة 
تجركة اكادة هي إذن تمويق ها تة اكان وة الزمان: أي ف المطلق: والحركة هى حالتها ف الزمان وبع 
الكان: أي يل المطلق: المطلق إلان بقل المادة: وهى بالحركة سبح فيه: 

ولكن إذا كانت المادة غير قائمة بالذات بحكم إمكان تجزتتها إلى ما لا نهاية. فما الذي يمكنه أن 
يدرقب غلى ذلك إننا كي شعرف ذلك يجدى يتا أن تخد عفهوم اسل كما مر هنا الفضل 
السابق وأن نقوم بتوظيفه توظيفا صحيحا. إن وجود اوعدم وجود جزء غير قابل للتجزئة مسالة تدرك 
بالتأمل وبالنظر المجردء شأن إدراكنا لاستحالة تجزئة الزمان والمكان تجزئة حقيقية غير وهمية. ولا 
مكان لاي دور غير العقل ب2 هذا المجال. إذ لا يحق للعلم أن يحم نفسه 2 هذا الموضوع. فحتى لواستمر 
الإنسان عاجزا لمدة مليون عام عن التوصل إلى جزء من المادة اضعر هما روسل اليه ابا طهذا لا 
يعطيه الحق ب المصادرة على دور الفلسفة وبالتالي على دور العقلء الذي يؤكد على الدوام ان الاستمرار 
هذ التجزئة أمر ممكن. 

ولعل أكبر انتكاسة تعرضت لها الفلسفة ج هذا العصر؛ ما اتعكس على دون العقل بالتالي» هو تلك 
الهستيريا التي انتابت العلم ورجانّه امام ذهولهم من سرعة الفتوحات العلمية وروعتها ‏ القرن الاخير 
خاصة ب مجال الغوص يذ الاحجام الصغير ة ة للمادة (الميكرو) :اشر موا الفلسفة من ان حفط لتفسها 
باي دور ك فهم المادة» مع انهم لم يكونوا ب ذلك إلا واهمين. لان المادة هي على الدوام على مستويينء 
الاول هوالمادة العلمية الثى يقررها العلم وتتوضل إليها التجارب ك المختبرات واكادة الفلسفية التي تيدأ 
الفلسفة 2 تشخيصها من حيث توقف العلم ومن حيث انتهت التجارب 4 زمن معين. 

إن العلم لا يستطيع أن يقرر بحكم طبيعته المعرفية أن ما توصل إليه من تجزيء للمادة هو آخر ما 
يكن القرسال الد ت هذا اتشان يصبورة مط وان اففاة القران بهذا الشأن لا كته أن سد إلا 
الى اسن عة إن القن برقت رة كو كاده عن عد معو طا السك أمرا ما 
ولا يدق اللشجرية كنا سر مستا أن فى معان حدوك فا لم كلتف عن حدوقة بوسائلها الخاصة لان 
مفهوم الاستحالة مفهوم عقلي وليس تجريبي. ومادام العقل له راي مختلف ينص على إمكانية الاستمرار 
الله ائي ف تجركة اماد فيضم العلم» وليْنصَمٌ إلى قرارات المقل ولسكبر ب معارلاة الرّامية إلى 
كشف مستويات جديدة من امكانية التجزيء. 

إننا كل مرة نُجَزّْىٌّ فيها وجودا ماديا نلاحظ أننا نمزقه ونقضي على أواصر الصلة التي كانت قائمة 
بيخ اجراته قبل المجرئء تاك اة أن اللظاق كد كال ا لكر ال ومسي ااي 
كلما واصلنا تجزتتها. إنها بسبب ذلك قابلة للتجزكة باستمرار أصلا . بينما هو - أي المطاق - لا يتخلله 
شيع لانه لا يعجرا أساساء فلتيسط المسألة اكثر. 
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إن جسما ماديا (1) تمت تجزئته إلى جزئين (1)ههواذن متكون منهما؛ ويدون وجودهما معا وجودا 
فعليا وموضوعيا يفقد )١(‏ وجوده. لان وجوده هو يذ الواقع تركيب لهما. ولكن (أ) - وهو أحد أجزاء (أ) 
- بدوره يمكن تقسيمه - أي تجزئته - إلى جزءين هما (بّ) و(بَّ). فهو إذن لا يقوم ولا وجود له 
بدون وجود (بَّءبٌ) فعليا وموضوعياء ليتستى له أن يتركب منهما. ومادام الامر كذلك» فإن (1) بدوره 
- وهو الوجود المادي بك حالته الاولى قبل التجزكة - والذي لا وجود له بدون وجود () كواحد من مويه 
(11)؛ سيغدو مُمْتّقرا إلى الوجود بدون (بّ) الذي بدونه لا وجود د() أساسا. ولكن (بّ) بدوره مكون 
من (جَّ»جّ). أي لا وجود فعليا له ما لم يوجد (جّ) فعليا وموضوعيا. أي أن (1) 2 المحصلة وبدون (ج) 
سيفتقر إلى وجود فعلي. وبما أن الاستمرار على هذا النحو ممكن نظريا إلى ما لا نهاية: فإن )١(‏ كوجود 
ماد ونس معاد وياد رهما لا وجوه قد كان الإ عاق إلا ارقا عدن اة دة تی اتن ها کل 
إمعانات الزن ستاك إذن معظلة تتاف حف ةة قاين كن هذه الصلةة 

المعضلة تكمن ‏ ضرورة البحث عن حل للتناقض القائم بشدة بين حقيقة أن الاستمرارٌ إلى ما لا نهاية 
ك تجزئة أيّ جسم مادي أمرٌ قائم عقلاء وحقيقة أن عدم التوقف عند نقطة بداية تمثل نهاية سلسلة 
ات ی ا العالم ويُحَوّله إلى وهم وإلى كذبة كبيرة. وهو ما يخالف الواقع قطعا. 

العالم موجود قطماء فالبداية القائمة بائذ ات ضرورية اذن: والحادة لا يمكتها أن ثمال هذه البداية 

بسبب قابلية التجزؤٌ اللانهائي التي تنطوي عليهاء فتحول بينها وبين أن تقوم بذاتهاء بان تحول بينها وبين 
أن قزول إلى اجزاء اة بسيظة تل بد ابد وجو نها ,نظ را لأس اة وجود هذه اماد النسيطة النهائية: 
مادامت قابلية التجزؤٌ هي 2 الاساس لا نهائية. وإذن كيف الحل؟! كيف نحل هذا التناقض ثنائي الاوجه: 
والذي يتمثل وجهه الاول 4# تناقض فلسفي مع العقل؛ ووجهه الثاني 4 تناقض علمي مع التجربة؟! كيف 
وجِدَ العالم السابح ب4 المطلقء مادامت نقطة البدء فيه لا يعقل أن تكون ماديةء بحكم أن كل لحظة مادية 
قابلة للتجزئة. وبالتالي فهي مفتقرة إلى القيام بالذات الذي هو من طبيعة العلة الاولى التي لا محيد 
عنها بالنسبة للمادة بمقتضى العقل كما مر معنا؟! 

هل ديموقريطس من هذه النتيجةء فهرول هاربا بعقله. وبدل ان یک عن حل بيذ التناقض؛ فضّل 
قبول أحد النقيضين والاستسلام أمامه. فهداه تفكيره إلى قبول وجود المادة البسيطة لانه رفض أن يعتبر 
العالم وهماء وهو محق ب4 رفضه وهمية العالم طبعا. فافتراض وجود ما لا يقبل العقل وجوده 4 لحظة 
موغلة 2 القدم» كان أهون على عقله من افتراض عدم وجود ما هو موجود بالفعل امام عينيه. ومنذ 
ذلك الوقت وتصورات الفلاسفة تتأرجح بين قبول الهروب الديموقريطي أورفضه جنوحا نحو الهروب 


هه 


الاخر الذي يحول العالم إلى وهم كبير لا وجود له. فكان هذا الهروب ادهى وامر. فالديموقريطيون على 
الاقل هربوا من البداية الطلسميةء لكنهم تعاملوا مع الواقع كما هو ونجحوا ‏ توظيفه. اما هؤلاء فقد 
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الغوا الواقع المركي والمشاهد ليركموا أمام طلسمية البداية. وبين هؤلاء وأولئك كان يطلع على الفلسفة 
بين الحين والاخر من يحاول حل هذا التناقض» فربما اقترب من الحل وريما ابتعدء وربما اصاب وربما 
أخطا + :واسثمن السؤال :وما يؤال.: كيت حتت ايها اتخهرة! 

إن النتيجة التي توصلنا إليها لغاية الان تقتضي بالضرورة وجود مؤثر قبل مادي أو لامادي أو فوق 
مادي يُعطي لهذه المادة مبرر بدايتهاء مادامت هي عاجزة عن تبرير بدايتهاء بحكم قابليتها المستمرة 
واللانهائية للتجزئة. وهذا القبل مادي هو قطعا المطلق ( الزمان والمكان) لانه وحده القائم بذاته. ولا 
يمكننا افتراض أي وجود غير مطلق يقوم بهذه المهمة لانه سيبقى عاجزا كالمادة ومحتاجا إلى ما هي ب 
مس الحاجة إليه لتبرير اول وجود لها. 

وإذا كان المطلق سيقوم ا أو سيستخدم وجودا ما لإيجاد المادة الاولى. فلا شك بط أنه ئن 
يفعل ذلك من خارج ذاته المطلقةء بحكم عدم وجود ”خارج عنها“ لانها مطلقة. وإذن فالفعل منه وفيه 
وبه. فهو يستخدم ذاته ليفعل من هذه الذات وفيها ”المادة“. فما الذي حدث 2 ”الرّمَكان“. أي ب 
المطلق ‏ : ولماذا حدث كي تصبح هناك مادة تتحرك؟! 

إن المادة تختلف عن المطلق بأن الاولى كثيفة وبآن الثاني لطيف عديم الكثافة؛ وذلك بسبب محدوديتها 


2 
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ومطلقيته - وقد مر معنا شرح ذلك - إذن فنحن أمام أمرمًا حدث ف المطلق عديم الكثافة فأوجد المادة 
شديدة الكثافة من هذا المطاق ذاته ولیس من أي شيء آخر غيره: فما هويا ترئة 

لقم كتف اكطلق اة اة معاقة من ذانه كانت اكادة الأول 

وبالتالي فالمادة ذات أصل مُطلَقي (زماني مكاني)ء ولعله لهذا السبب لا يمكن للمادة أن تَعْرّف أو 
أن تَقَهّم لها هوية خارج حدود الزمان والمكان: فابعادها هي دائما زمانية مكانيةء لأنها 4 الاصل تؤول 
الا وف 2 التق درت نهنا بصا اعا بمو انطو روت ارجا ها جل الان 
العضي السابقء وذلك لان هذه التنيجة قادرة غلى كيك كافة المفضلات الفلسقية المترتية عليه: أي 
على التناقض المشار اليه. 

فقد تفككت معضلة عدم قيام المادة بالذات وحاجتها إلى تبرير بدايتها. وتفككت معضلة التجزئة 
الممكنة الى ما لانهاية: مادامت المادة التي يفكتها ان قيشر 4 التجرو ستتوفف هن ذلك رف لحظة ترون 
فيها إلى المطلق عديم الكثافة وعديم القابلية للتجزوء ويتم بالتالي إسقاط التّحَوْف من وهمية العالم 
ولا موضوعيته. وتفككت أيضا معضلة الإيجاد من لا شيء. فالمادة بهذا المبرر الوجودي لها لم توجد من 
انيم الا بل ها ا فت من ا ااه إلى اة ران اة هي وجرد مرضي هو اللطلق وات 
عدما. كما تفككت أيضا معضلة قدم المادة. بحيث يمكن القول بك النهاية بأنها خلقت» بمعنى أنها انتقلت 


من اللاكثافة إلى الكثافة لان الخلق هو تكوين واقع من واقع آخرء وانها © ذات الوقت قديمة بمعنى ان 
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اللأكثافة التي انبة ف ا تة ا عى كدري يف اسان وأصبح البحث عن علّة المادة هو بحث عن 
علتها بهيئتها الكثيفة فقط؛ مادامت هيئتها غير الكثيفة قبل أن تلق فتصبح كثيفة هي المطلق ذاته. .فمن 
عتقد بخلقها فهو محق» ومن اعتقد بقدّمها فهو محق» ومن اعتقد بانها انبثقت من العدم فهو محق؛ 

ومن اعتقد بغير ذلك فهو محق. ومن اعتقد بلا نهائية قابليتها لجرك كيو مع دودر مدقن اتوك 
هده القابنية عون ا كيو کا عدو وإ كل راهن مرخ ا ا تح نظ عفاود انق 
من معاني العلاقة بين المادة الكثيفة والمطلق عديم الكثافة. 

دعونا نضرب مثالا بسيطا من الواقع يُقَرّبُ الصورة إلى الذهن. فلنفترض وجود بحيرة ماء شديدة 
اقسا :وان ما ها شاكخ راكن لا بعرت ها مقط هها تحجر كبن مصهول الصدر ,فما الى سوك 
يسك سشتكون أمواج (موجاف) سائية كيدا ك مان إلغاء السجركم تاخن ف التمدد والاساع داخل 
تخيرة الماء..:دعونا نفتزض أن هذه الوجات اة التاتجة عن قوط الحجر استمرت نقيجة القوة 
العامية يها عند جد تكدينها ك امسر والعدد زا ظويلاء وان البخيرة واسنة هد إلى درجة أنها 
تتسع لسنوات من حركة الموجات. فَنْسّقط هذا المثال على المطلق وعلى المادة وعلى الحركة. 

البحيرة الواسعة الراكدة ند تقوم مقام المطلق (الزمكان) الحجن الى سقط الا هجا هوالهدة 
أو الل أو اة القى با مد أت و كدت اتويات اناه الشركة اترات ا فة اد عه ك هى اناده 
التخرقة التي أوجدتها فلك اة ارجات اساغها وشددها هى افون فا تدده زاتساعةه نظ الطلق 
شیا فشيئا. ماء البحيرة يتخلل الموجات التي تتكون وتتكسر ب2 الماء كما يتخلل المطلق المادة التي تتحرك 
وتتفير وتحول وتتتغل فيه يكل تأكيد لا رجه للمقارنة الحقيقية بين الواح والمثال. لكن من استطاع أن 
يستوعب هذا المثال يصبح من السهل عليه تَخَيّلُ ما حدث هناك ذات لحظة موغلة ب4 القدم. 


ه - العلاقة بين المطلق (اللّه) والمادة (الخلق) 


» تشخيص معضلة الصراع اللاهوتي المادي 

ظن الكثيرون خطأ ونتيجة خلل ي بنيان فكرة الوجود ب2 أذهانهم» وي بنيان الهرم العر لديهم: 
أن الت فا الذات اة وجا وها سو وة لكر لبهت د اناده كلقا أو قدما. بحيث ان من 
يتحدث عن مطلق له وجود فهو إنما يتحدث ب2 الوجه الاخر عن مادة مخلوقة. وأن من يتحدث عن مادة 
قديمةء إنما هو الواقع يتحدث عن مطلق موهوم لا وجود له. ونتيجة لهذه المعادلة الحدَّيّة الفجة غير 
القائمة على أساس معربك متين أو على تصور فلسفي متماسك. راح مُثْبتوالمطلق يبحثون عن سلبية المادة 
وانطواتها على نواقص 2# طبيعتها تتطلب حاجتها إلى المطلق كخالق؛ لتعوض به هذا النقص لديها. وهو 
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النقص الذي يحول بينها وبين استغنائها عنهء أي عن المطلق. وك المقابل راح منكرو هذا المطلق يبحثون 
ب2 المادة عن مقومات تكون كافية ومقنعة لديهم لتبرير استغنائها عن المطلقء وتأكيد عدم حاجتها إليه 
بما يفيد من ثم عدم وجوده. 

وهذان الاتجاهان بك التفكير قاما على وهم ليس له ای اسان فااسی: وراحت أطروحات كل اتجاه 
سهم بے تضخيم الاتجاه الثاني الذي كان مضطرا إلى البحث باستمرار عما يواجه به خصومه. يعبر 
كلما الكلام ورجال اللاهوت بذ أي من الاديان أنصاراً متحمسين لسلبية المادة أمام المطلق: فيما يُعتَيّر 
الفلاسفة لماديون وعلى رأسهم دعاة المادية الدياليكتيكية انصارا أكثر تحمسا لقدّم ا م جنا 
للمطلق. وما كان لهؤلاء ولا لاولئك أن يقعوا ‏ هذا المطب لوأن جهدا مخلصا وحقيقيا بدْلَ لوضع الامور 
تضابها ٠‏ إصلاحا للخلل بذ البّنيّة المعرفية التي ادت إليه وأوقعت فيه. 

إن حالة المادة وواقعها حَلقاً أوقدّماً. :ال يديم داد فن أن قوع علي بحالة المظلق جردا او عدماء إن آية 
محاولة فلسفية لمعرفة محدودية ة او مطلقية المادة» انما تهدف الى تحديد علاقة هذه المادة بالمطلق الذ 
يبَحَثُ وجوده من عدمه ب سياق فلسفي آخر مختلف عن ذلك ا 
فقد بك للمادة حالة خَلَقٍ أوقدّم “وان ضع هذا أوذاك ٠‏ فليس فيه ما يؤثر على المطلق وجودا إن وجد. 
وکل ماك الامرء ان خَلقَ المادة يفرّض بك عقولنا شكلا من العلاقة بينها وبين المطلق, قد يختلف عن شكل 
تلك العلاقة إذا كان ثبت لدينا أنها قديمة. 

إن البحث الفلسفي ب2 المادة هو بحث بك علاقتها بالمطلق لانه بحث ب4 بعدها ”الزماني المكاني : 
وليس بحثا ب المطلق ذاته. أما البحث # المطلق فهو بحث مستقل عن أي بحث ب المادة. إن المطلق بما 
هو مطلق لا يمكن لوجوده أن يتقرر ب4 ضوء بحث ب المادة بما هي مادة؛ بل بي ضوء بحث يذ المجرد 
وس انرسي فی راق جر وا ای قر كان على من ای التطاق رسي اس ا کي 
الا و ارتام موده كا ميجاولة إقاف صح وجوه اناده ال را أن قوت ها مةه 
”استغناءًها عنه“. كاف لإقصائه ونفي وجوده. كما أنه كان على اولئك الذين أثقل أوهامّهم الغارقة 
مووا اللا هرت اناق اناده هرن ألا بيد روا طاانهه نظ مارت اقات اقاده وحاجقها 
إلى المطلق الذي ظنوا أن تماسك فكرتنا عنه يحتاج إلى مادة ضعيفة ومستسلمة أمام قدرته وإحاطته. 
معجاهلين يفل بسي إلى اتطلق دات أن هلاه اقادة ايا كانت إيجانياتها وقادنياتها مى ف النهاية جل 
لقدرته ووعيه. الأمر الذي يجعل إيجابية المادة وفاعليتها وإمكاناتها تصب كلها 4 خانة إثبات هذا المطلق 
وقدراته لا 2 خانة عدمه. 

ولان طبائع الامور تسير بخ الاتجاء لسا رض واا ك فن التيارين انين باعباء معرفية. هي 2 


الواقع من وحي التيار الاخر. فقد كان مفهوما ان يعجز كل واحد منهما عن ان يكون عقلانيا 4 عروضه 
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وأطروحاته ‏ السياق الذي اختطه لنفسه وبنى عليه منظومته المعرفية ونسَقّه الفلسفي. الماديون الاوائل 
عجوو قافا - وهم ما كانوا إلا ليعجزوا - عن إثبات قدّم المادة؛ للمصادرة من ثم +وكتفيجة لهذا 
القدم على وجود المطلق الذي ارهقهم فارادوا التخلص منه. فقد افترضوا هذا القدم وبنوا عليه من ثم 
متظومة معقدانهم + فتخبطوا واتاروا الضحك والشففة أحيانا. 


د اكادية الدهاليعتعية وقاكون (وحدةالاضداد) 

ماديون أخروق كاذو اكثر تباهة - وهم الدياليكتيكيون - انتبهوا إلى الثغرة القاتلة ب4 نسق فلسفي 
مادي يقيم ماديته وإنكاره للمطلق على افتراض ولیس على يقين فلسفي؛ أذركها استحالته ووجوب ضده. 
تنكروا للفلسفة ولحقها ‏ الهيمنة على هذه المباحث» وأعطوا لانفسهم الحق ك مناقشة المسالة ا 
التجربة ويك العلم؛ مع أنهم آلوا ي النهاية إلى فشل. فقصارى ما استطاعت المادية الدياليكتيكية أن 

تتوصل إليه وان تقرره بشأن المطلق عَدَماً وامادة قدَما “هو قانون فسميه ختا ب وحدة الاضداد وتا 
آخر ب نضال الاضداد“. 

ومع ان قانون ”نضال الاضداد“ ب حد ذاته - هو وباقي قوانين الدياليكتيك أيضا - قانون إيجابي 
ولا يقل أهمية عن قوانين النسبية وقوانين نيوتن وغيرها من القوانين القارئة لنظام الكون. إلا أن النتائج 
التي ثم استحدامه للوضول ليها ثم كن مما يُتسجم مم الق العام الذي يُتترض أن يعمل هذا القانون 
إطاره. طهذ! القافون وض او اكتف ادون مر للخركة الجوهرية للماذة بإرجاعها الى اضداد 
او تقاكس تعصارعة: اق بهذا التصارع أو التضاد حالة الشركة وثم كرسيع داكرة عمل هذا العانون 
لينطبق لا على المادة ( الطبيعة) فقط؛ بل على التاريخ (المجتمع) ايضا. 

إن تطبيق قانون ”وحدة الأضداد“ © الحدود السابقة أغنى العلوم إغناء عظيما لانه كشف عن 
الاسباب العميقة للحركة 2 الوجود المادي بلحظتيه الطبيعية والاجتماعية. وهو دائرة تفسيره للحركة 
افوخ ل بن ند.غيان..ولعن اكادية الدباليكتيكية التي كان تسم فيما كانت سف اليه = على .ها بيدو 
- إلى التخلص من وقع المطلق على الحياةء وجدت نفسها إزاء ورقة أخيرة عليها أن تلعبها بعد أن فشلت 
كل الانساق الفلسفية # إثبات عدم وجود المطلق؛ وبعد أن لاحظت أن افتراض قدم المادة بدون مرجعية 
فلسفية متماسكة يجعل المادية عموما فلسفة لا تقل هشاشة عن رهان باسكال. وهذه الورقة الاخيرة 
هي اللعب على ذاتية الحركة بموجب قانون ”وحدة الاضداد . لإثبات استغنائها بالتالي - أي الحركة 
= يذه الذافية عن احرف الشاريجي الدق بے الاس الدوكي عو اللطلق اللي خرف كاده 
الاولى وباشر الإشراف على حركتها فيما بعد. 


ولكن المادية الدياليكتيكية وهي تلعب هذه الورقة - الأخيرة - كان عليها كي تَحَمْقَ لنفسها ولهدفها 
الفاسكى الفناسله بالاسضاد الى هاون وة الأكين اد" :أن تجا الى اقتراضن اخ رغصي على اقل 
بدوزه وهو أن المادة والحركة شىء واحد؛ أو هما وجود واحدء وذلك كي کن هن ق مُوجد المادة 
الخارجي بمجرد نفي مُحركها الخارجي» مادام الوجود والحركة تعبيران عن المادة لا ينفصلان. ومع 
أن الفلسفات لا تقوم على الافتراضات عادة: إلا أنه مع ذلك افتراض يخالف الواقع. فالمادة ليست هي 
حركتها. إذ أن تصور المادة غير متحركة وساكنة أمر ممكن وغير ممتنع 2 العقلء وبالتالي فمادام 
السكون حالة ممكنة من حالات المادة: فالحركة ليست سوى حالة أخرى لها وليست هي ذات المادة. 
وبالتالي فمادامت الحركة هي حالة المادة الواقعية والتي تمثل إحدى حالاتها الممكنة فهذا يعني قطعا 
أن المادة شيء وحالاتها الممكنة عقلا أياً كانت شيء آخرء ولا علاقة لوجود حالات الوجود المادي بوجوده 
ذاته. وهو الامر الذي ب يقي المادة على الدوام ب حاجة إلى مُوجد حتى لو ثبت استغناؤها عن المحرك, 
ع أن ذلك لقت انا ما يزيد من الالغام الناسفة للبناء الفلسفي الذي حاولت المادية الدياليكتيكية 
اقامته عندما 5 قانون ” ولخد الاضداد؟ 'توظيفا :كا غين مله المفترض 

قفانون وحدة الأضداد يقسر كيف تحدث الحركة: لكنة لا ينسر كيف بيدأت الحركة: وهو بصفتة 
قانونا ماديا فهو خاضع قطعا إلى نفس التساولات والاختبارات التي مرت معنا حين تحدثنا عن عدم قيام 
إقادة جال ات سب خضوسها اة التسركه نوناک وبالعاتى اجا إلى المطاق کی متها مبرر 
وجودها. وإذن فالسؤال عن البدايةء سواء بداية الوجود أو بداية الحركة؛ بصفتها حالة مرتبطة ببداية 
ذنك اتو أساساء ا ا اه إلا وا كان ھا وچو اومدق من كنررق وفيال وجوه واا 
الول عن البذاية سق فائما: ولس من اختضاصن قانون ”وحدة الاضداد من حيت المبذا أن يجيب 
علق هذا الان كته ل قله اة هان جاده دافا 

إن هن يتصور أن قانون وحدة الأضواء” عنقسر للحرقة كاف لأفات استفتاء الحادة عن اطق 
وجوداة يسبب كون هذا المطلق هو المحرك المزعوم الذي ضرعه هذا القانون, لا يختلف إطلذها عمن 
يتصور أن قانون ”الجاذبية ” كمُمَسَّر لسقوط الأجسام نحو الأسفل كاف لإثبات الاستغناء عن المطلق 
وجودا بسبب كون هذا المطلق ا الاجسام المزعوم نحو الاسفل بعد ان هزمه قانون الجاذبية. 

إن كل ظاهرة طبيعية ينسبها اتلأهوت إلى اللطلق دروكا هي الواقع ظاهرة تحت سبب قانون 
ما فقوي عليه العامة اذا كم تقاف ذلك تاتون وت مسر كته وتسير فك الظاهرة بهد فاخ ينا 
يتم إسقاطه ‏ واقع الأمر بهذا الاكتشاف. هو الافتراض اللاهوتي بالاشراف المباشر للمطلق على تلك 
الظاافرة واد اء ولس وجوه اعطق ذا ن اكان ات هو جو لا يعمو مح واف لخاد ة يكن 
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ما تعنيه وما تحمله من قصور وجودي مُسَّتَحُكم 2 طبيعتها. وهو القصور الذي يجعلها تحتاج حتما إلى 
بإسكاريه لكر a‏ :لاو عونا N‏ لجسي 
فقط. ولا دخل للعلم ولقوانين ين العلم ومن جملتها قائون ” وجدة الاضداد“ بك. 


© الله والفلسفة ضحايا الصراع بين اللاهوتيين والماديين 

إن المادية الدياليكتيكية على ما يبدو كانت تعاني من معضلة ذهنية أربكتها ففرضت عليها أن تختط 
لنفسها مسارا فلسفيا مضطربا ومْشَوشا . وبالمناسبة فإن هذه المعضلة ليست جديدة على تاريخ المجابهة 
نيم كائية اللا هوض كما اھا کا يدا ا طرها اضراع الخادى واا سرك على تمد هوا وکن 
.4 اتجاهين مختلفين. إن هذه المعضلة تتمثل 4 عدم القدرة على الفصل بين المطلق وبين البشر الذين 
يزعمون انهم يتحدثون باسمه ونيابة عنه 4 ذهن المادي» و عدم القدرة على الفصل بين النسق المع ربخ 
لشن [الشجريبي) اى ار الفاسفي (الدفلي) قد امادى يبظ دهن اللا هري 

فالمادي الذي وجد نفسه أمام نسقٍ ديني لاهوتي يصنفه ك دائرة الاسطورة المعادية للتقدم الانساني, 

قفز إلى المطلق فرفضه وحاول لي عنق كل الحقائق كي يثبت أنه غير موجود. وعندما فشل ‏ ذلك 
ك النسق الفلسفي لجأ اليه 4 النسق العلمي. وهو اذ فعل ذلك فلآنه افترض بالفعل ان قبول وجود 
المطلق يعني قبول اللأهوت. وبالتالي فليس امام من يرفض اللاهوت بشكله مرق للعقل إلا أن يرفضن 
الاق يضفةه البو التامفيلي نهذ الاهوك عت الالاضيقين ما الحديعة غير ذلك فاا غلا ركن 
اللاهوت يقتضي رفض المطلق؛ ولا قبول المطلق يعني حتما قبول اللاهوت بشكله المفروض على البشر 
لفهم هذا المطلق وعلاقته بنا 

من جانبه فإن اللاهوتي آرت هآ تو ی ای برط افطل فیک الى 0 
العلمي وبداً بمحاربته ومعاداته 4 محاولات دامية كي يثبت مروقه وهرطقته وزندقته. وهو - 
اللاهوتي - اذ فعل ذلك فلانه انطلق بدوره من فرضية خاطئة مفادها أن النسق العلمي لذلك 8 
اقفر للمظاق سابد لته مترو هم تسن كلسي بف وات ذلك الانكاى وتنا الحقيقة غير داف كلا 
وقي فة اا ك ان رة من الاق كي رف افاي لاقل هة ا يلزه 
عنه قطعا قبول نسقه الفلسفي. 

هناك إذن ضرب جلي من ضروب التشابه 2 الانساق المعرفية لدى كل من اللاهوتي المحارب للعلم 
واقاق انكر للمطلى, يسكلج التحال العامن ف الثتى المتعدية لكل مهما لاهو اللاهوني موضوزة 
طبق الأصل عن فلسفة المادي. وعلم هذا الاخير هو صورة طبق الأصل عن مطلق اللاهوتيء من حيث أن 
اللاهوتي رفض علم المادي دفاعا عن مطلقه الذي ينس إليه لاهوته. وهو 2 كل ذلك مدافع عن لاهوته 
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فقط وسن هخ الاق وين ك أن الاد قطن مظلق اللاهرى قاطا عن غلبة للشب الى كلضف 
وشو كل ذلك مداق عن كاسففه فط وليس عر علمة. وبالتالي ضفي المعركة الدائرة بين العلم والمطلق 
كتعبير عن صراع أعمق هو بين الفلسفة واللاهوت. يُقَصَّى المطلق وتُسَفَّهُ الفلسفة. 

عود على بدء بعد هذا الاستطرادء الى موضوع العلاقة بين المادة والمطلق. اذاف بحث فلسفي 2 المادة 
لأ يدف هنا نينا - إلا الى رة طبيغة اكادة وغلاقتها بالمطاقء ولي إلى تحدين امور ما لها علدقة 
بالطلق ذاته. إن افتراض أن وجود المطلق مرهون بحاجة المادة إليه هو افتراض هش. أنه افتراض أدى 
يكل من اعتمدوا علية إلى تي انساق ظسيفية تقلوية ومضتطرية حقا . وقد تجلى ذلك ب حقيقة أن المادة 
هي بالفعل ‏ حاجة إليه من حيث وجودها وذلك بصورة لم يستطع أحد أن ينكرها إلا بافتراض قدمها 
ومطلقيتها - أي المادة - وهوما يعني افتراض مطلق مهزوز أصعب على التصور العقلي من المطلق ذاته, 
أي المطلق الزماني المكاني. 

وعندما حاول هذا النسق الفلسفي عدم اللجوء إلى هذا الافتراض: فإنه قد هرب منه باتجاه البحث عن 
استفناء المادة الحركي عن ذلك المطلق» وهو الامر الذي دفعه إلى افتراض جديد يخالف العقل والواقع 
معاد لا وهو تيكل الاد وحالتها انشركية بالضورة الى تدكا عزها: وهكذا فقد توالت الانتكاسات 
الفلسفية والافتراضات غير المقبولةء لنكتشف اننا ب النهاية امام ية هَشَّة وانساق فلسفية مهزوزة 
أشيه بابقية آيلة إلى السقوط. وكل ذلك من أجل نين اللاهوت وإسقاطه کو اا الھک اکان 
يستدعي كل هذه الخسائر الباهظة والضحايا البريئة. ما اشبه من فعلوا ذلك بمن يدمر مدينة على رووس 
أصحابها فقط من أجل ضمان قتل مجرم مختبي فيها. ألم يكن يكفي بذل مزيد من الجهد لإلقاء القبض 
على هذا المجرم مع الحفاظ على المدينة سليمة معافاة من الدمار والخراب الذي لحق بها؟ 

خلاصة القول إذن: اننا كنا او لم نكن كانت المادة او لم تكن؛ فإن المطلق كائن وموجود. إن إدراكنا 
للمطلق ليس هو الذي يعطيه وجوده ويهبه كينونته. فلو كان وجود المطلق مرهونا بإدراكنا له وبوعينا به 
فقط لكان وهما ولا كان مطلقا. إن وعينا كشف عن حقيقة وجوده. ولولم نعه لما انتفى وجوده» تماما مثل 
القوانين التي تقع خارج دائرة وعينا الان؛ فإن وجودها لا ينتفي لمجرد عدم وقوع وعينا عليها. وهي لا 
توجد 4 خيالنا فقط عند وقوع هذا الوعي عليهاء بل هي موجودة باستقلال تام عن الوعي» وسواء وقع 
عليها هذا الوعي أو لم يقع فان ذلك لا يؤثر على وجودها. 

لقن:وعينا حفيقة تؤكن. اننا فيل ايبن السنتين كنا ضمن سلسلة طويلة من الحيواتات غير الواعية: 

وانذاك لم نكن نعي المطلق قطعا. لكنه مع ذلك كان حقيقة موضوعية لا ت تشوبها شائبة؛ وکل ما أحدثه 
الوعي أن أدركه وتصوره واكتشف وجوده بالتامل وبالتفكير ليس إلا. الا يعني كل ذلك إذن اننا د 
دليل اضاك غلى أن الاد نيس من قانها أن تقيم أي دليل من أي نوع على وجود المطلق؛ وان وجوده 
بالتالي هو الذي حدد للمادة ماهيتها وطبيعتها؟! 
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لننتقل الآن الى مسألة مهمة أخرى من المسائل ذات العلاقة بالمطلق؛ ألاوهي مسالة حفائق الرياضيات: 
وشكل العلاقة التى تريظها بهذا المظاق. 


و - المطلق وحقائق الرياضيات 

فمن بين كل ما نسميه حقائق. تستوقفنا حقائق الرياضيات» تثير دهشتنا فيها يقينيتها ومُطلقيتها. 
ويُلفت انتباهنا فيها عدم احتياجها إلى مبّضّع جراح أو إلى أنبوب اختبار أو إلى مجهر عالم ب مختبر 
كن اھر ا وك تكسيها ذلك المستوى من اليقينية 2 أذهاننا.. انحط اسيم هو افص بعد بين 
تسطن. يرن ا کار م ل ن ترس س واه مواق تعن مر او اا 
القائم يساوي مجموع مربعي الضلعين الاخرين.. إلخ. إنها حقائق فوق الحواس (مر معنا إثبات ذلك ب 
الفصل الاول). وهي حقائق تنطبق ب4 المطلق. وهي بالتالي - نتيجة لذلك - قراءتنا لما يحدث بك هذا 
المطلق. ويما أن المادة موجودة وتتحرك يذ المطلق» طقد كان من الطبيعي أن تكون حقائق الرياضيات في 
القالب أو الوعاء الذي تَحدّث فيه حركة المادة. إن مجموعة القوانين والعلاقات التي تحكم حركة المادة 

- وهي العلاقات والقوى والإمكانات التي بشت 2 المادة أو التي انطوت عليها المادة نحظة تكثيف الزمكان 
لذاته - إنما تنطبق وتقود حركة هذه الماد ة2 قالب رياضي يهيمن عليها ويسودها ولا تخرج عنه؛ لم يكن 
اينشتاين مخطئًا على الإطلاق حين صب الكون فيه. 

كالسمكة - وهذا مثال افتراضي توضيحي - ك الماء لها قوانينها التي تحكمها بصرف النظر عن 
وجودهاة الماء. وللماء قوافيته ويحشاكقه التي قرا من خلالها وها سواء وجدت فيه أسماك أولم تويجد. 
وجرد السبغة به لزان ها ها تفر ف كا ت مر كوا راتيا الخاضة ج إطاروعاقية وغالبيّة قران 
وحقاكق اقا إن مم العبيو الاد عر الخلا "وشائفه اة عن السكة هى حشاكق اتر راتات 
السمكة هي المادة بعلاقاتها وقوانينها الخاصة التي انطوت عليها منذ لحظة التكثيف الاولىء وعلاقة الماء 
وقو] نيثة وبحقا تقد بالسمكة التي وُضمّت فيه هي كعلاقة الرياضيات بالمادة بعد ان بدأت تتحرك. 

ا فق سسکا عن الخادف وهى عاق قرا جف الواكم اكظلق: كما أنها ليست 
اة انها يسنن اهن إطارٌ فهمنا لما يحدث ب الذات المطلقة. ا 
المستحدكة وعن هوائيتهاء ولهنا أيضا هن موجودة دايا ك الذات سواء وجدت المادة فيه او الم توجد 
ل ا التتركة يط المطلق أن تك زاب يط حر کا ها هر ست من 

هر تَقَولِبُها بحفيقة انها موجودة وتتحرك يذ هذا المطلق المشرةء رياضيا. 

خلاصة القول, أن المطلق الذي هو بعض من فيوضه " الزمكان“. (كدمج للفظي الزمان والمكان)؛ 

هرات الرجود اى ال فق عليه رالمات الديقية اسيم( الله | كام عل كذل علية. :وله 
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يكن وصفنا للزمان والمكان بأئهما فيضان من فيض المظطلق: نوعاً من جعل ”الله“ ذاتا زمائية مكانية 
ففظء بل هو موصي حقيقي لكل من الزمان والكان من جهة: مع بق الباب من جهة أ خرئ توا غلن 
مصراعيه امام ايه إضافة تكشف ب الذات المطلقة ”الله“ عن آلوان جديدة هن الک الم ترا ان 
وقد نعرفها سکیا فحن کور اک راع رک ثدية ونی منا يدوزهيه كذات مطلفة بحقائق الرياضيات 
ذات الطبيعة اليقينية المطلقة. وهذا ما يفسر لنا لماذا تُحَدّ حقاكق الرياضيات هان غر تر ف 
أن الوصول إليها لا يتم عبر الاداة المعرفية ”التجربة“. بل عبر الاداة العقليةء كما هو حال الوصول إلى 
المعرفة بالمطلق ذاته ولا فرق؟ 

المطلق_هالسظة ونكانية مميقة كنت دته فطق المادة وذضهها إلى أن تسرك مودها شها كما هائلاً من 
الامكانات والعلاقات والقوى التي راحت تنتقل بالمادة ب التاريخ من حالات كامنة فيها بالقوة إلى بخالات 
ظاهرة بالقعل. جذ المادة إذن ريد ات بالحركة والتْدد بف المطاق حسب فلك الإمكانات والحلاقات القن 
أودعت ها ركن ذاخل وعاعية وإطازية اها العف اللطلعة غير التجريبية القن ناق عليها ات 
"لساك وطق ذلك الرقى والحركة ممق وا د مقر اسيل والشهون ف حال ادو من جا 


إلى حال ومن مستوى إلى اخر حاصل ومتحقق 2 قالب رياضي لا يتغير. 


ثانيا.. صفة الله الوحيدة.. الالوهية 


أ - علاقة الصفات بالموصوفات 

إن كافة الصفات التي نطلقها على المادة المتحركة هي صفات مُشْتَفّة من مفاهيم رياضية: أي رُمكانيّة, 
كالطويل والقصيرء والكبير والصغيرء والبعيد والقريبء والمرتفع والمنخفض. والسريع والبطيء.. الخ. 
ونحن نقصد هنا بطبيعة الحال الصفات الموضوعية. وليس الوجدانية الانطباعيةء كالجميل والقبيح 
واللذية والكريفه إل ركن هذه الصكات اللوضوعية ةر يكن أكون لها أب دة إلا على ضوم 
المقارنة ب ضوء الحواس وهي تلتقط الواقع. 0 

فالطويل طويل مقارنةٌ بما أو بمن هوقصير, والسريع سريع بمقارنته بما أو بمن هو بطيء» والكبير 
كبير بمقارنته بما أو بمن هو صغيرء وهكذا دواليك. أما بالقياس للمطلق فإن كل الأطوال متساوية من 
وجهة نظر رياضية؛ وكذلك المسافات والاحجام والسرعات لانها ستقارن عندئذ باللانهاقي: وحقائق 
الرياضيات ذاتها هي التي تقرر أن اي رقم تتم نسبته إلى اللانهاية يكون الناتج صفرا. إن هذه المفاهيم 
الؤمكانية > أى المشتقه من حفائق الرياضيات -.وياستقلال عن أجادة اللتحركة التي قصفهاء تعفد 
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دلالتها الواقفية وتغدو صُوّراً مجردة لفاهيم سأكنة زاكدة. فالظويل هو وجود مادي أطول من وجود 
مادي آخر. اما الطول فهو مفهوم عقلي مجرد وتصور ذهني ثابت لما تتم المقارنة بين الموجودات ب 
طون وا ف اا من نيف الات ادك الكان باتعاسين ماسم فط :من تعييد كاف التسيقات 
الاخرى. والكبير من ثم هو وجود مادي أكبر من وجود مادي آخر. أما الكبّر فهو مفهوم عقلي مجرد 
وتصور ذهني ثابت كالطول ولا فرق» ولكن من حيث الحجم ب المكانء لتغدو المقارنة بين الموجودات 2 
ضوكه عاصلة من حبذ الاسام كافة الاتجامات ولس من حيبق الامتد اد طقظ. 

أما الزمكان (المطلق): فليس لا كبيرا ولا طويلا ولا عميقا ولا سريعا ولا أي شيء من ذلك. وبكلمة 
أخرئ قان كل لك الصفات وإن كانت مشت من اللفاهيم الرياضية يقيقية الطايع الى هي ج الاساس 
ف ااا النطلق. إلا ها تسق ف على ادود وهو سس :اسورد و ر شف وا أن اقادة 
ل تدرك كواق موطوضي الا بالحواي قاد مع للك اللقاهيم وهن تتطيق غلى النادة إلا كا ضوع لايا 
RN‏ يزو مقا Lana tN‏ 

الصفات المذكورة إذن هي صفات موضوعية للمادة المتحركة ب2 المطلق تلتقطها حواسّناء لنعيّها 
وندركها بعد ذلك مُكؤنين من خلالها صورا موضوعية عن الواقع المادي. لذلك فهي دائما صفات نسبية 
بلا لها اا غ كى النسبية والمشاركة افر الذى يتم مه عفاد أن فق عل اقطان ا كن 
تنظيق عليه فيجب ان قطايق فا هو اللقارتة: اى.مشاركة النطلق جره ويا أن كل ما هو غير طاق 
من الموجودات محدود بما ينفي إمكانية المقارنة ذات المعنى أو ذات الدلالة الكَميّة بينه وبين المطلق. فان 
القون بان التطلق [الله) بير هر كلام جنير مستي لتا لن في هنا المتى كيد إا ذا هارخاد بره فهو 
كبير؛ بمعنى أنه أكبر من وجود آخر وبما ان اي وجود آخر بمقارنته بالمطلق يكون عدما متلاشياء فلن 
يفيدنا وت الله ا رها رة سره ولخ هرن له أيه دة ولا لق عجن لها ظريقا إلى المقل إلا إذا 
كان ذلك العقل اقل.قدوة على التعريد من أن يتصنون الله مطاقا غير محدوذ: أما:وصف المادة هذه 
الصفات فإنه يكتسي دلالات واضحة: لان عبارة مثل ”إن هذا جسم طوله متر واحدء وهو أطول من جسم 
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طوله خمسون سنتيمترا هي عبارة لها معنى موضوعي ذو قيمة معرفية. 


N: 
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لا وجود لصفات بدون وجود موصوفات 2# الواقع الموضوعي. فالطويل هو وجود موضوعي يتصف 
بالطول. بالقياس لوجود موضوعي آخر. والسريع هو وجود موضوعي يتصف بالسرعة بالقياس لوجود 
موضوعي آخر. وبالمقابل فإنه لا وجود لواقع موضوعي عديم الصفات. فما من واقع موضوعي إلا وله حتما 
مجموعة من الصفات الزمانية والمكانية التي تمُكن قراءتّها رياضيا. فنحن عندما نتكلم عن الكرسي 
مثلاء إنما نتكلم عن واقع موضوعي مادي له صفات محددة. الصفات اذن لصيقة بالموصوف لا تنفصل 


1 


عنه. وهي ب نهاية المطاف تعبيراتنا الزمكانية عن ذلك الموصوف. والعلاقة بين الصفة والموصوف هي 
علاقة وحدة وتلاحم عضوي وجودي كامل» وليست علاقة تراتب وتحاد. فليس هناك وجود والى جانبه 
فجن صقانت يل إن هناك وجودا هو وضيفاهه كيان واخب اوهو دال صفاك ومدق اخ ر كان متاك 
وجودا له صفات؛ وهو بدون صفاته هذه لا يوجد على الاطلاق وتنتفي عنه هويته الخاصة كوجود. فمنذ 
اللحظة التي نتحدث فيها عن وجود موضوعي فتحن إنما نتحدث عن صفات وعن موصوف بها. 

فا فنا ان اكب فر كد اة عير مةد هره القراغ ةا يتن أن اعا هة غير 
مضيئة) أو صفة (متحركة) عن هذه (الكتلة المادية) ينفي عنها وعلى الفور معنى الكوكب وهويته. 
فلو أصبحت هذه الكتلة المادية مضيئة لم تعد كوكبا حتى لو بقيت تتحرك بك الفراغ. وإن هي توقفت 

عن الحركة وخلدت إلى السكون اندت عقها أيضا ماهية الكوكب وهويته وان بغي غير مضيكة: ولكان 
علينا عتدكذ أن تبحت لها عن هؤية اخری تتناسب مع صفاتهاٍ الجديدة اوم هتا الجديدة التي 
طك ها احق فاا اسا کل م ما مها أن عضيل هن الليضوف إلا |5 سعط 
هذا الموصوف ولم يعد له وجود بصفته تلك. 

لكن الوجود المتصف باكثر من صفة فهو واقع الامر وبكل صفة من صفاته تلك بمثابة وجود مختلف 
عن الآخر. يمكن تيل وجوده بصفة من صفاته فقط دون باقي الصفاتء» وإن أصبح وجودا يختلف عن 
الاول. فالكوكب إذا كان عبارة عن كتلة مادية غير مضيئة ومتحركة ب2 الفراغ. فهو واقع الامر كتلة 
مادية غير مضيئةء وهو ايضا كتلة مادية متحركة ب2 الفراغ. بحيث يمكن تصور حالتين أو وجودين له. إذ 
كتا عسو كنل بدي ر كا ية ركنا يتا تسو فة ,نادي عير مضي ساعنة, کن لكل که 
منهما كيانا ووجودا مختلفا عن الاخر. وليس هو ذاته الكوكب الذي وصفناه فيما مضى. 

فا فاد أن الالساق هموما د ية تس وض ره قافا يصيدد يسك هذا اتررمرن المي اقشاع 
بأن له أريع صقات هي [المادية) و[الحياة) و[الإحساس) و(الإدراك): ف واقع الأمر إذا سقطت أية 
فة سن هذه الصفات طن الان لم به إسافا: فی جود نادي حى يسن ولا يدرك فيس اسان تكن 
وجوده ممگن وقد أسميتاة (الحيواق ) ١‏ والوجود اكادى الحى الذي لا يجس ولا يدرك ليس لا إتسانا ولا 
حيواناء لكن وجودّه مُمكن: وقد أسميناه (النبات). والوجود المادي غير الحي والذي لا يُحس ولا يدرك 
ليس لا انسانا ولا حيوانا ولا نباتاء لكن وجودّه ممكن: انه (الجماد). 

تلك الصفات الاربع إذن يُمكن فصلها عن بعضها البعض بشكل أو بآخر 2 الواقعء ليغدو الحديث 
مُنَصَيّا باتجاه وجود آخر ليس هوذات الوجود الذي يقضف بها مجتمعة. إن المادة ومهما كانت اشكالها 
ومستويات تواجدها هي ب2 علاقتها بالصفات - أي بصفاتها - كعلاقة الإنسان بصفاته الاربع إياها. إن 
هذا المحتى أذ يتنظبق على المادة فاته لا ينطيق على المطلق (الزمكان): 


ا 


من حيث المبدأ وكوجوب عقلي لابد للزمكان باعتباره وجوداء من صفات تُمَبّر عن هويته ولا يدرك إذ 
يدوق إلا نه کن سناع ف کا أن تمر ھی كيان واه ا كان واخ ا هر ول كير قاد 
كنا نستطيع أن نَأل وت صفات الإنسان إلى أربع صفات يمكن أن تقصف بها موجودات أخرى مختلفة 
من الانتساة: فاا لاتستطيع أن نفعت وان تحال صقات اللطاق: لأنه غير قابل هوي داته اساسا لاقتعال 
والتفتت. فكما أن المطلق ذاتٌ متماسكة متصلة غير محدودة وغير قابلة للتجزئة أو التحلل؛ فكذلك 
ضقاته: فيي بثاء وصقن واس لا تمكن تجركته ولاتحليلة ج الواشم: 

افا هادا كاف الخطوة الأول فاش الويف عن مهات او ق لطاع ره ادى اماه 
فصل صفاته عن ذاته باعتبار علاقة الوحدة القائمة 4 الاصل بين الصفات والموصوفات من حيث المبداء 
وباعتبار عدم وجود واقع موضوعي لاصفات له؛ لآن وجوده موضوعيا هو عين وجوده بصفاته تلك. فإن 
المغلوة القافية بك لم الحديث صن سفافه انها تنصب ئ اتجاه نفي إمكانية التفتت والتجزو والانفصال 
ومع انه ومو ها يداس فا جوا أن ات اعطق داورل هروه ماده الك دك دناد 
بالمعنى المعهود للتعدد يجعلها قابلة للتجزئة والتفتت» وبالتالي ينفي عن المطلق مطلقيته بجعله هو ذاته 
قابلا للتجزوٌ بتجزوٌ صفاته التي لا وجود له اساسا بدونها ولا هوية لذاته من غيرها. 

ولكن إلى ماذا يمكن لهذه الرؤية أن تقودنا ونحن نبحث عن تأصيلٍ فلسفي لصفات المطلق؟! 

إننا عندما نتحدث عن صفات المطلق ونقوم بالتشرقة ينها راتا مكلذ أنه يضق باد رة اراد 
وبالوعي» فنحن © الحقيقة لا نتحدث عن عدَّة صفات» بل نتحدث عن شرحنا لصفته الوحيدة الواجبة 
عقلا ٠‏ ولادائها ولقتضياتها فقط. إثنا رت وتفسر صفته الوحينة غير القايلة للتحليل على وجة 
الحقيقة. لانه إذا كان بالإمكان تحليل صفة المطلق على وجه الحقيقة إلى ثلاث صفات مُنطواة فيها هي 
الارادة والوهى والقدزة: يسيك كرون مستغلة فخ بعضها البعض استقلالا كما ؛ فهذا يعني بالضرورة أن 
بالامكان تحليل المطلق ذاته وتجزئته الى ثلاث وا يمكن لكل وجو منها أن ترت بصفة 
من كلك الصفاتء كنا حر مع الإنتسان عتدما جزاناة إلى عدة موجودات غيره» يتصف كل موجود 
منها بصفة من صفاته التي افترضناها. وبالتالي يغدو المطلق نتاجٌ معادلة رياضية مؤداها أن المطلقٌ ذو 
الإرادة والوعي والقدرة؛ مكؤن من وجود ذي إرادة ومن وجود ذي وعي ومن وجود ذي قدرة. وهذا مَمَتَمَ 
عقلا ويتعارض بكل أشكال التعارض المتصورة مع حقيقة المطلق. 

إن المطلق وجودٌ له ذات غير محدودة وغير قابلة للتجزئةء فهو قطعا إذن وجود له صفة وحيدة 
سنصطلح عليها تسهيلا للخطاب بصفة ( الالوهية) . وعندما نقوم بعد ذلك بوصف الالوهية أو بالحديث 
غتهنا بانها كذا وكذا وكذاء فإننا نكون شبيهين تماما بمن يقوم بشرح صفة الحياة ك الكائنات الحية 
بقوله إنها عبارة عن كذا وكذا وكذاء دون أن يتبادر إلى أذهاتنا أن كل (كذا) من هذه (الكذيات) هي 
وجودامستكل,'نحيث اکن تجركة الحياة إلى اجزاء يتصف كل جزء منها ب (كذا) واحدة منها. 


۰۸ 


منذ هذه اللحظة سنطلق على المطلق اسم (اللّه) كلم يدل عليه ؛ وعلى صفته لفظ ( الألوهية ) : وسوف 
تحاول شو هذه الألرفية وقي أداكهاء مم أعاذة تاكير تا على أن تجوت إلى اتشر بين أشكال أدائها 
ليس ناتجا عن تصور قا بلية حقيقية للتجزئة؛ بل عن اعتبارات اله و ك اعاب س اها 
هي الالوهية5! 

فاد امت الالرهية هي ضفة الله كما أن الكروية هى فة الارظن» وكما أن السيولة هى صفة الناء 
الساكل مكلا وعادامت الصرقة نصيقة بالموصوف التاق وحدة ووجود كامين:ضائه بالقدر الذي لا وجود 
فيه للارض الاكروية وتلماء السائل إلا سائلاء فإنه لا وجود لله إلا مُتَانُهاً - أي بصفة الألوهية - ويالتالي 
فان أي معنى نتوصل إليه أوندركه للالوهية هو مراقق لله بصفته موصوفا بها 2ے مُطلقيته. ومادام اللّه 
موجودا باستقلال تام عن المادة (الخلق) لا من حيث الحدَيّة بينهما- فهذا غير صحيح - بل من حيث 
أن وجوده ثابت وقائم بذ ذاته دون شاساجة اتی الاد کی يتكذن بوسونها عليه فان هذا ينتن اشا 
أن ألوهيته التي هي صفتهء انما هي ثابتة باستقلال تام عن المادة (الْخَّق). وبالتائي فليست المادة هي 
التي سقغطيتا الفكرة هن ععنى صفته: أي عن معتى الألوهية: بل إن المكسن هو الصحيح» أي أن صفته 
كما سيفهمها التقل هي القن سرف سطينا المعرة الفاسفية عن الاد الجوافب الت لم طا المبادية 
العقلية التي مر الحديث عنها ب الفصل الاول من هذا الكتاب» وإذن فكما أن الله موجود ومطلق وهو 
ذاته الزمكان سواع حلق المادة أولم يخلقهاء مكذلك صفنةء هه موجودة متوحدة معه وذاثبة فيه 
سوا ق فك اة او تم يلقي 


- الارادة الالهية كمقتضى لصفة الله (المطلق) 
قبل أن يَخَلَق الله المادة كان موجودا بصفتهء وهو بعد حَلَقَه للمادة موجود بصفته أيضا لم يتفير 
فاا ستصيه مان اطا ف ومن العا الس و ضدمنا )فالوس اکا مق ان 
يكن بسبب أي تغير اعترى المطلق أوصفتّه: لآن المطلق وبالتالي صفتّه لا يعتريهما التغيير. ومع ذلك فإن 
حديعة أن ای اميكح م كان لا گنها أن شتی إلا هرا واحدا ووحيداء وهو أن قرارا بالخَلق قد انُخذ, 
کان انی ها ليذ | العران واه رارت ارايت لا يتك إلا سيت وجو إرادة تقّدر على اتخاذه. 
والإرادة الاد عق اتاد اى قرار هي حتما إرادة قادرة على عدم اتعادء اوبعل اا ان قراو کی 
وإلا ما كانت إرادة. إن الإرادة بطبيعتها تقتضي إمكانيات وأوجها للقرارات تدخل كلها ضمن القدرة على 
اتخاد ما ولا نقانت تجترة وتسطرة ومكرمة. ویانتاتی قلق كون ارات ما بخال: وعليقا عفد أن 


نبحث لها عن اسم لخر غير الارادة. 


۱۰۹ 


إن هفاك اة سف عبيعة رها قرا الى الذي اتح هدض الادة. كدي .هذه المطلة 
4 التساؤل عما اذا كان الله الذي لا يعتريه التغيير - عقلا - قد یر کا تيوت اراد يكو ها 
إلى اتخاذ قرار الخلق بعد أن كانت مُتَوَجّهّة قبل ذلك إلى عدم اتّخاذهة! فرضت هذه المعضلة نفسها 
على الفلاسفة وعلماء الكلام ورجال اللأهوت عموما. وتعاملوا معها كل حسبما تقتضيه مرتكزاته من 
منطلقات فلسفية لخدمتها. فمنهم من جرّد الله من الإرادةء ومنهم من سَحَبَ كل مقتضيات إرادته إلى 
الازل. ؛ ومنهم من أوَّلها وفذلكها بما رآه يتناسب مع تَصَورِه للتنزيه. أما من جَردوا الله من الإرادة فهم 
کمن يخفي راسه يذ الرمل ؛ ويظن أن ما لا يراه لا يراه الآخرون. وبالتالي فهو غير موجودء ولذلك فلن 
تَجَهدٌ أنفسنا بف محاورتهم . فكل تحايلاتنا 4 الواقع تنطوي على الرد على أقاويلهم. أما من مُذْلَكَ إرادة 
اّما قد وجدنا ي فذلكته على العموم تصورات سدَسَمّط ي سياق عرضنا لتصورنا عن الإرادة . واذن 
فلم يبق أمامنا آل أن ها عت من اور عجرو من اة مضي ومن كل ميات ارادة ااه 
إلى الازل. 

إن الغول يان رار اتخلق الذي هونا إرادة قدي قدَمَ الإرادة ذاتهاء هوقول زائف ولا يصح عقلا : 
لانه سيلامس محظورا عقلياء هو اعتباره - أي قرار الخلق - مطلقا مطلقية الله وصفته. ويما أنه ليس 
هو الذات مادامت الذات هي الزمان والمكانء فهو قطعا الصفة. وإذن فصفة الله أن اتخن قرارا بالخلق 
القدّم. ومع أن هذا المعنى للصفة غير واضح ولا مقطوع به ب2 العقل إلا انه مع ذلك يوجب الخلق ب 
حق الله وينفي أن يكون هذا الخلق نتاجٌ إرادةء ويجعل وجودّ المادة ضروريا ولیس مَمَکناء وبالتالي فسيؤول 
هذا القول إلى سلب الإرادة عن الله من حيث هو قد حاول إثبات قدّمها وقدم مقتضياتهاء علاوة على كونه 
يتعارض على الفور مع حقيقة إمكان المادة ولا ضرورتهاء وهوما سبق وأن ناقشناه ج بدايات هذا الفصل. 

تشلب الأرادة عن الله بهذا القول من وجه آخر أيضا: فاذا كان قران الخلق قديما: فهذا بقن 
عدم وجود لحظة انطوت على قرار الصُدٌ؛ آي على القرار يعدم اللخلق: أى أن الخاق يك ثهاية المظاف 
ليس نتاج إرادة. وبالتالي لا يمكن تفسير توقيت الخلق (زمانا ومكانا) بعدم وجود قرار بذلك ب4 الازل؛ 
بل بانطواء القرار القديم ذاته على التوقيت زمانا ومكانا. ولا يمكن القول بقدم القرار من حيث هو قرار 
بالخلق وبعدم قدم قرار التوقيت. فلو قبلنا عدم أقدمية قرار التوقيت فلا معنى لإيجاب أقدمية قرار 
الخلق ذاته. والعكس بالعكس» فلو كان قرار الخلق قديما فلا شك أن كل قرارات الله قديمة أيضا لنفس 
المبررات. وإذن فالقول بقدم قرار الخلق سيؤول إلى إيجاد ثفرة غير مفهومة الاو هي.. لماذا كان القرار 
القديم بالخلق أن يكون الخلق ب2 ذلك التوقيت بالذات؟ وكيف يمكن لنا تفسير هذا الفراغ الزماني 
الهائل الواصل بين لحظتين, هما لحظة اتخاذ القرار بالخلق القديمة والرابضة ب2 الازل؛ ولحظة تنفيذ 
هذا القرار الحديثة؟ 


لا 


وإزاء هذا السؤال المثير نجد أنفسنا بصدد عدة احتمالات لعلاقة عملية الخلق بقرار الخلق ذاته, 
يمكننا إيجازها على النحو التالي من الناحية النظرية المجردة.. 

١‏ - فإما أن القرار القديم بالخلق انطوى على تأجيل التنفيذ بسبب عجز كان يعتري الله. وكان يمنعه 
من ذلك. وكان من الطبيعي عندئذ أن يتم التنفيذ حالما تزول أسباب العجز. 

واا أن انظواء العرار سل ا جل افيد کان رسيب قراو آخر نان جيل كن بدا كوكم 
قرار الخلق ذاته. وبالتالي تتوسع لدينا دائرة المعنى الذي تنطوي عليه إرادة الله قبع مُتصَمّنَّة لقرار 
الخلق ولقرار التنفيذ المؤجل غير السب ای أن للق گان شملا تطرارين ادها شيم أحدهنا نان 
يوجَدَء والثاني بان يتاجل وجوده. والقرار الثاني كان تعسّفياء وهو بالتالي غير مبرر ولا مفهوم لدى 
العقل. 

خدوإما أن قران النحاق ادي د علي القون وهو الأمر الى تجدل اة الخاق اة قرم 
اكاد العرار بها: وعو ما يتفي عن الخلق (المادة) صفة أن يكون مخلوقا لان ما كان هيال يحتاج الى 
خالق يخلقه. 

٤‏ - وإما أن قرار الخلق لم يُنَخَذ بي الاساس هذ القدم > بل عند اللحظة التي تم فيها الخلق أو قبلها 
a E‏ . أي أن القرار بكينونة الخلق قد اند لحظة زمانية ومكانية معينة. 
ود فل قوي أي أن آله قر ر تللق أن يكون كم نقذ قراره: فكان الحلق يدون أي تاجيل ے التتفين: الا 
بالقدر الذي يتطلبه التنفيذ ذاته من وقت كي يتحقق 

لا نتصور احتمالا خامسا لشكل العلاقة E‏ أن توجد بين اتخاذ القرار بالخلق من جهة؛ وبين 
تنفيذ هذا القرار كإجابة على السؤال المثير اعلاه من جهة اخرى. وبتحليلنا للاجابات الاربع السابقة 
سنجد أنفسنا مدفوعين قطعا إلى تبني الإجابة الرابعةء نظرا لكونها الوحيدة التي تنسجم مع العقل ومع 


فالانتتماق الأول ساقط لاثة يصف الله بالشجو ك موا جهة ىء والاتشمال الكاتى سنافظ ابا نه 
يصفه بالتعسف وبالعبثية. والاحتمال الثالث ساقط لانه يناقض حقيقة 2 حقيقة المادة التي ثبت لدينا عدم قدّمها 


وأنها وُجِدّت بعد إذ لم تكن. 
واذن فلم يبق أمامنا إلا الاحتمال الرابع: .وهوان القرار الذي اتخذه الله بالخلق ليس قديماء وبالتالي ليس 
هوذاته الله لاذاتا ولا صفة بالنظر لقدّم الاثنين؛ بل هومن طبيعة المقتضى الإرادي لصفة الالوهية. وبما 
أن قبول هذا الاحتمال لا يرتب علينا أي مُمتنع اومستحيل ؛ فهو وحده من بين تلك الاحتمالات النظرية 
التاحة القايل لان بسر التفيفة مع صرورة الالتزاة بكامل النتائج المعرفية العقلية المترتبة عليه. 
خصفة الألوهية تقتضي الإرادة. وهن طبيعة هذه الإرادة أن تنظوي على إمكانية اتخاذ القرارات 
وأضدادها. وليس ذ ذلك ما يمس بالمطلقية وبالتنزيه المفترضين ‏ الله بصورتهما العقليةء مادام وعينا 
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المجرد قد قرر أن هذا هو الواجب والضروري بهذا الشأن. فإما أن لله إرادة و اما أنه عديم الإرادة. أما 
القول بأنه عديم الارادة فهو قول لا يقيم أمامنا أيه مشكلة. لانه لا يصدر عن عقلاء. واما القول بأن له 
إرادة فيفرض علينا ان نفهمها ونعيها ونتعمق ب كشف وسبر طبيعتهاء وهذا ما فعلناه عندما رفضنا قدّم 
القرار بالخلق واثبتنا انه قرار غير قديم. 1 

ولكن يجدر بنا أن نوضح أن قرارات الله ليست هي إرادتهء بل هي ممارسته لهذه الإرادة. وبالتالي 
فإرادته باعتبارها قابلية لاتخاذ القرارات: ويما هي مقتضىّ لصفته المطلقة (الالوهية)ء لا مجال ولا 
معنى للحديث عن زمانها ومكانها او عن توقيتها. اما قراراته المنبثقة عن هذه الإرادة والمتولدة عنهاء فإن 
للحديث عن التوقيت وعن الزمانية والمكانية بخصوصها معنىّ موضوعيا ذا دلالة. فالله يتخذ القرارات 
باستمرار بصفته مُريداء أي بصفة ألوهيته تقتضي الإرادة. وهو عندما يتخذ هذه القرارات إنما يتخذها 
لحظات زمكانية بذاتها. وإذا كان هذا هو معنى الإرادة وهذه هي طبيعتهاء فلا ضير ي أن نعي الله 
وا وا بها هذه فاا :لا يضيرة ان كرون كنا هو يقدرما يصيره أن ا من یک طن 
اننا نريد تنزيهه. 

مو اة أخرى إا كاك اراذه الله (مقتضى ارسیت جل على شكل قرارات فاد شيك ان 
هذه القرارات لا فس ذاه ولأ ضباق ا من ديف التاق عليه سليا أن اتجاناء لها فرق هذا اتاك 
وبالتالي فهي قرارات تمس غيرّه. وهي بالتالي لها علاقة بخلقه: لانه لا غير لله سوى خلقه. فما كان الله 
ليقور يشان ذاته امراء لا ل خلقه الخلق ولا بعر لان ذاه فا غتن عن ذلك عقفلا وهنذا يقودنا إلئن 
التأكيد على أن أول قرار اتخذه الله كمّجَلٌ لإرادته كان هو قرار الخلق, ثم راحت قراراته بعد ذلك تتوالى 
كتجاوب مع متطلبات الخلق بالصورة التي خلقه بها وللسبب الذي خلقه لاجله. 

إن u‏ حديث عن الإرادة وعن القرارات الالهية بالصورة التي أوضحناها لغاية الان: بما ‏ ذلك ما 
ذكرناه من مفاهيم التفعيل والتجاوب من قبل هذه الإرادة مع متطلبات الخلق. لا يمكن أن ينطبق عليه أي 
من من ماني اتخضو تعوازضن انرو البدل هلان إرادة الله ليست كلها تاطصاء يل وهی وهی هو 
وكل ما يك الامر انها هكذا ويجب أن نعيها بما هي عليه وبالصورة التي هي فيها؛ والتي هي الكمال ذاثّه 
والمطلقيّة ذاتها. خاتخاذ القرارات ليس نقصا كما خَيّل للكثيرين: كما أن التجاوب ك القرارات دة 
بع حصان انطو تس جز اء.وافخاة زان الآن رقرار آخر يفاوع سق لسن كا اها دة الازادة 
كما يفهمها العقل: أي الطبيعة الموضوعية لها والتي بدونها لا تكون إرادة. فالإرادة بطبيعتها مُعَطى إلهياء 
يمعلى أن الإرادة الانسانية نهم ف ضوع الهية الإرادة من جيك المبداء ولا يصح أن نيد بالبحت عن 


معان غير معقولة للأرادة الالهية: للجرد أن ما تقوله يبدو وكأنه لا يبتعد كثيرا عن إرادة الانسان التي 
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يُنَظرٌ إليها دوما على أنها عاجزة وناقصة وخاضعة ومتقلبةء بل إن الاجدر بنا ان نحاول فهم أوجه النقص 
4 إرادة الإنسان كي تفهم كيف يمكنها أن تغترب من الارادة الالهية. 

ولعل هذا الافتراض - افتراض الاختلاف الجوهري والكلي - بين الإرادة الإلهية والإنسانية. هو الذي 
حدا بالانسان إلى معالجة موضوع الارادة 4 نَسَقَيّنَء الأول يُوَنْسَن الله ويفيض عليه بصفات إنسانية؛ والثاني 
يبعده عن الانسان ويبحث له عن صفات غير ما يراه 4 ذاته, خالقا هذه الهوة الواسعة بيئه وبين خالقه. وما 
كأن هذا لحك لو أن الأشمان ادرك انه إلهاصطين وان الؤفيقه ةنا نادت اة اداه رامن 
إرادة الله. الامر الذي يجعل التشابه الجوهري بين الإرادتين تاليها للانسان لا أَنْسَنَةَ للاله. 

تحلص من كل ما سيق إذن إلى ان الأرادة هى منقتضت الالوفية. وليبنت غناك بف الواقع راتان 
إحداهما للّه والاخرى للانسان. بل إن هناك ضربا واحدا ووحيدا من الارادة؛ إلهية الطابع والمضمون, 
وعندما نراها 2 الانسان فهي ذات مضمون إلهي قطعا. وهو ما يعني قطعا أيضا أن المادة إذ أصبحت 
مريد فيان شيف ااا ؛ فإنما قد أصبحت به - أي بالإنسان - مشروع إله. ولعلنا لن تكشف سرا أو 
تسريف جديك اكوقلنا أن الأفبيان كلما تحرو فخ ماديته كلها ار + تقى 2 الوهيته هيته. والتحررهنا ليس تَصوفاء 
بل هونتاجٌ إبحار 2 المادة للسيطرة عليها والتحرر من سطوة علاقاتها عليه وعلى حياته. إن هذا الفعل 
الابسارق هو حفيقة الامر طنرب مسن شروب الاحاطة باكادق: كاله منحيط بها وكلما توسعت داكرة 
إحاطتنا بهاء كلما تقدمنا خطوة إلى الأمام 4 مسيرة التَالّه. 

ان المادة مادامت بدات بتكثيف الله لذاته. فلا شك انها وهي تنمو وتتطور وتتحرر شيا فشا من 
علاقات الكثافة التي انطوت عليها لحظة التكثيف: إثما تكون تضبو من جديد إلى اللهء إلى أصلها 
ومنبعها. وإذن فاين وجه الغرابة أو الاستهجان ف أن تكون المادة قد انطوت منذ بداية تكونهاً على قابلية 
وصولها إلى مرحلة تمن فيها ذاتها وخطوي غلى إرادة إلهية لأكمال المسيرة تمثات ج اللسظة الأنسانية 
الواعية المريدة كبداية هَعانّة لهذا الاكمال؟! 


ج - طبائع الارادة الالهية.. القدرة والعلم والتفكير 

نعود - نظرا للحاجة الماسة - فنقول إن الله بي لحظة زمكانية محددة كثف ذاته المطلقة فخلق المادة 
وديا كي عرف 2 مكاي الحركة بعالتها . هناك إذن - كما مر معنا - قرار بالخلق قد اند 
٠ 7‏ وأذا گان اتخاذ القرار مسألة من صميم طبيعة الإرادة. فإن القدرة على التنفيذ مسالة خرف 
من المسائل المتعلقة بصميم طبيعة هذه الارادة. إذن فسواء تحدثنا عن القرارات اوعن تنفيذ القرارات. 
تحن فحرك عن طباقع الإرادة: فمن طبيعة الارادة أن تتحذ الغرارات, ومن ظبيعتها أن تمك القدرة 
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على تنفيذ هذه القرارات. فإرادة بلا قدرة: هي إرادة بلا قرارات أو بلا جدوى من اتخاذ القرارات من 
حب لاء اد ما ممتي أن تمطكف ]راد تقح ها اهاد هرا ر لا فقون عن ديزو بحس اسان لا يكن 
ان کچد إزادقه إلى اقفاة القرازات التق لم يقيها أنه عاسو عن شفیذ ما قاقر ارات لا کا إلا عن 
نفك والتنفيت يحتاج إلى القدرة على التقيد, وبالتالي فكان القدزة هراة الازادة: قط هذه الأخيرة من 
خلالها على زخم إمكاناتها كي تتمحور قراراتها ل ضوء هذه الإمكانات. 

لم ككل القدرة كواحده من طبائع الأزادة الا مح افكاة القران باتحاق, ركن لا شفط أن اله تمتها 
افخة الغراو بالق كان يلم أنه شاور على فيد هذا الغرازوال با اتخذه. وإذن فنحن من جديد أمام 
طبع آخر مهم من طبائع الارادة هو العلم. فلو لم يكن الله يعلم بقدرته على تنفيذ قراراته لما اتخذ قرارا 
بالخلق؛ لانه سيكون عندئن عاجزا عن معرفة إمكاناته والتي يقف على راسها علمه بقدرته الحقيقية. 
هذا إذا لم تقل أئة سرف يكوخ عاجوا حى عن العلم يان له إرادة. ولكن هلمة يذلاك جعلة رخن القرار 
ثم ينفذه. 

نحن إذن أمام لحظة زمكانية اتّحدَّ فيها القرارٌ بالخلق بعد العلم بتوفر القدرة على تنفيذه؛ ثم 
جرى تنفيذ ذلك القرار. ولكن هل جاء هذا القرار اعتباطيا وارتجاليا؟ ام انه جاء بعد تفكير وموازنة 
وترجيح؟ هل ان التفكير والموازنة بين الامور والترجيح بين مختلف اوجهها معطى إلهيا ام لا بمعنى خر 
قل ان الله يفكر ويوازن ويرجح» وبالتالي يتخي وکال ويزيظ ویر كب ويتوقع ويتذكر؟! 

من الواضح أن الله لم يكن قد خلق المادة. ثم خلقهاء وعندما خلقها كان من الممكن عقلا أن يخلقها 
على هيئة أخرى وبشكل آخرء وان يجعلها تنطوي من ثم على قوى وإمكانات وعلاقات غير تلك التي 
انطوت عليها فعلاء بصرف النظر عن الداعي الذي جعله يخلقها بهيئتها الحالية وبإمكاناتها هذه. 
وأثناء حركتها وتطورها بعد خلقها كان يتدخل بشكل دون شكل آخرء مع أن التدخل بهذا الشكل الآخر أو 
بغيره كان ممكنا. وإذن فما معنى كل ذلك على وجه الحقيقة؟ 

عندما لم يكن هناك خلق؛ لم يكن هناك قرار بالخلق قد اكد ولن نبالغ قنقول ريما أن قرارا بعدم 
الان كان تدا ويس ذلك وة لحظلاها اسح هناك كلق بعد أن الح هراو اله يفن معهة ا من شل: 
أوبعد أن تم تفيير قرار كان متخذا بشكل ليأخذ شكلا جديدا. إن هذه المسالة تمثل حقيقة وأمرا واقعين 
لامجال لإنكارهما. إذن فليست المعضلة 4 تشخيص هذه الحقيقة الموضوعية. بل إن المعضلة تدا تفرض 
نفسها علينا ف اللسظة التى ناء فيها بالحتين عن السيب الكامن وراء التّيّربه القرارات: هذا التير 
الذي ندل الوجو فة توعية ودرامية بلول من لا قرا ر بالخلق إلى هران بالكلق: آو من قراو الا خلق: 
إلى قران بالخلق. 
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القيء دات فرك فة خطوة فة من اة يمتها قو الله أن لى الشاق. إن ماك 
أشكالا هائلة - من حيث العدد - كان يمكن لهذا الخلق أن يكون عليها. فماذا يعني أن يكون الخلق على 
هذا الشكل دون باقي الاشكال. ما الذي كان يحدث ‏ تلك اللحظة: بحيث ثم خَلقَ المادة على هذا التحو 
بالذات دون باق الأنحاء القى كان سن الممكن ان تكون عليهاة! 

نحن هنا أمام خيارين لا ثالث لهما. غاما أن الله يقرر الخلق بعد إذ كان لم يُقَرُرْه: للاسَبّبء وهذا 
الخيار يسم الله بالالية الجافة الجامدة عديمة الحيوية وعديمة الحكمة: ويجعله عبثيا إلى نة الحدود. 
وليس يذ ذلك أي تعظيم او قزيه له مات اء خيو دك يق إن فيد انتحار محف را وضاحب 
نؤوات: وإما أن الله يفعل ذلك بعد تفكير وموازنة وترجيح بين مختلف الاوجه قبل أن يتخذ قراره. وليسن 
4 ذلك 2 مساس بمطلقيته أو بتنزيهه كما يعتقد البعض. لان من يظنون يذ التفكير والموازنة والترجيح 
نقضا ومضساسا بالكمال الالهیي: هم ك واقع الأمر من يظتون ان هذه الصكات ج الوم هى قات 
إنسانية: فهي إذن صفات الناقضص. الامر الذي يجعلهم ينزهون الله الكامل عنهاء أي حن أن يكون إثسانا 
وإن كان عظيما. لكن الحقيقة أن الوعي وكل ما يتعلق به من طبائع إنما هو إلهيء وهو إلهي بما هو عليهء 
وكما ينخيله العقل ويتصوره» وبالتالي فإذا كان لدى الإنسان منه شيء» فلان الإنسان اله صغيرء وليس 
لان الله اسان كير 

إن من يتابع رحلة الديانات والنبوات يلمس انها اتجهت ب تطورها إزاء تصورها للاله من تصوره 
إنسانا أو على صورة إنسان؛ إلى أن ارتقت به إلى مستويات متقدمة من التجريد جعلت الإنسان يستشعر 
من خلالها إلهيته. أي بعد أن خَلَقَ الإنسان إلها على هيثته: فإن الإنسان الآن يمتقد أن الله حَلَقَ إنسانا 
على هيئته. وبالتالي فقد كان علينا ونحن نحاول استكمال تصورنا الذهني المجرد عن هذا الاله. أن 
تحرو مع بايا وشواقن التصحووات الاسافية تف وان ترق بانفسقا إلى سكرام الظلف لذ أن فقول به 
إلى مستوانا غير الكامل» مادمنا ما نزال نتطور وسنستمر نتطور إلى الابد. لقد كان علينا أن ندخل إلى 
دائرة التصورات الإلهية عن ذواتناء وبالتالي أن نقوم بعكس معادلة الإسقاطات. فالتفكير ليس ممتنعا 
حق الله لمجرد أن الانسان کين الله من ثم مختلف عن هذا الإنسان. بل إن التفكير واجب ل 
حق الإنسانء وعظيم منه أن يمارسه؛ لأن الله يفكر ولآن الانسان أساسا يشبه الله. 

إننا عندما نسعى إلى معرفة الصفة الالهية ومقتضاها وطبائعهاء يجب ان يكون واضحا أن كل ذلك 
إنما هو كما تعيه وتدركه عقولنا. وبالتالي فإن ادركت عقولنا 4 حق الله امرا بدا لنا شبيها بشكل او بآخر 
بها هو علية هذا الاتسائ كين الفط أن لها الى سماد اه افج النعلية والى كاوها وتلق متاه 
اجرد اى اوهاتتنا غيات لكا أن الله كيس كذلك نا دما تعن ذلك أن كاك مغلية من هذا القع يدل اة 
تقودنا إلى هذا الانحراف الذهني والوعيوي, كان عليها أن تطور وعينا بذواتنا بان تدرك بصورة متطورة 
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کیا الانيى ادن انل مواد بالتعاول أو بالتركبي الصرورييت. ذا كاف أكيت أن اة مير 
التبايّن فا اففاد الغراواك الانهية لا تل إلا باراش الصتكير واكوادقة والعريجيع كواحة من طبائع 
الارادة: فليس بك ذلك ما يضيرء لان العقل يعي الامور على ما هي عليهء ومادام قد وعاها على هذا 
النحو. فهي قطعا على هذا النحو. 

إن كافة التساؤلات التي سيقت فيما مضى حول مسالة تباين القرارات: بما ب4 ذلك ما يتعلق منهاء 
ليس بقرار الخلق بعد إذ لم يكن فقطء ولا باختيار هذا الشكل للخلق من بين أشكال اخرى فقطء بل ما 
يتعلق منها أيضا بالفاعلية الإلهية ب2 الخلق بعد إذ أوجدهء لا يمكنها أن تَفَسَّرٌ عقلا وبصورة تحافظ على 
لف الذات دون مسان الآ لان الله عضا كر وکرو بعد كن هاما = وا اق الأعان = كان 
مختبره يعمل على تصميم طائرة متطورة؛ وأنه عندما اعتمد تصميمّه النهائي إنما فعل ذلك بعد 
المفاضلة والوازئة بيثة ويين عدة تصميمات أخرى وجه ع نهاية الآمر أنه يتفوق غليها استقادا إلى 
مغاييس محددة نكمت ميد أمظ التضهيم. 


د - معضلة قدَّم التفكير وحداثة خلق العالم 

مسألة هامة جدا تفرض نفسها ب هذا السياق, هي أن الله لا شك قد أمضى وقتا يذ التفكير ب خلق 
قاد على هذا الفسوهيل أن يُكلدهاء.ومهما كان هذا الرقع طويلة وممضا وعصيا على التصرروغان 
أدوات ووسائل الحساب» فهو لا يساوي شيئا بالقياس لمفهوم القدّم الذي هو حالة الله ذاتا وصفة. فلو 
افترضنا ان الله قضى عشرة وعلى يمينها الف ألف مليار صفر من السنوات وهويفكر قبل أن يتوصل إلى 
الصو اللم رذ ية التي يهب أن يكون فوا خلفه الذى سيشلقه كان السؤال احير القن والطالسسس: 
سيبقى مطروحا وفارضا نفسه بالحاح على العقل دونما رحمة. ماذا كانت تفعل الإرادة قبل ذلك» أي 2 
المسافة الزمنية الممتدة من تلك اللحظة الموغلة ‏ البعد إلى القدم اللانهاكي ذاته؟! 

فإذا كانت الإرادة قديمة وهي بالفعل كذتاقه كيل كان المتكون اطق ریم غاا بحيث انعدم لديها 
التفكير وغاب عنها اتخاذ القرارات كل تلك المدد اللامتناهية من الازمنة؟ هل هذا التصور هو مما 
يستقيم مع العقل؟ بكل تأكيد انه لا يستقيم ولا باي حال من الاحوال مع ضرورات العقل. 

إن التفكير طبع ملازم للارادة؛ وبالتالي فهو قديم قدَّمّها قطعا. إذن فالله كان يفكر منذ الازل ولا 
يزال. عرف فل أن تدكير الله الأذلي تم يسفر عن أيه قرارات الأ بالامسن خن قر خاق المادة يتفيف انهم 
قافا بان عله القديم :وقد رة القديمة يبان هذا الفسون فاع الفاح لله مذ الازل مويؤاقه ما كان 
متاحا له عندما خلق المادة. وقدرته 4 الأزل هي ذاتها قدرته عندما خلقها. وإذن فأين المشكلة؟! اين وجه 
الإغضال يق اا ةة حن 
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دعونا نسوق مثالا من الواقع يوضح حيثيات المسالة قبل الخوض ب حل الإعضال السابق؛ ففيه - أي 
هذا المثال - تَجَليَةٌ للحقيقة.. نظر الإنسان إلى واقعه شرأى الطيور تطير 4 الجووتَحلق ب السماءء فقرر 
أن يلين اران إن اسع غا بحيو اة الان ها ران الاير كيو و اك فسيرة اة 
حَدَّدَتَ الغاية (الطيران) واتّخدَ القراروبدئ بتنفيذه 4 ضوء ما هو متاح من علم ومعرفة. وراحت أجيال 
التاكرات قلاق ری متت ازن محاولة تسای بن قران القع طا ررق رمات إفن كيل اترات 
الفضائية ال اطفها الاقبان لحر عياب النكناء كجرب اربعام الكرن: اتال المسيرة مسضوة 
وكل جيل كان يودي إلى الذي يليه ويمهد له. كل جيل إذن كان منطويا على الاجيال السابقة ومنطوىٌ بخ 
الاجيال اللاحقة.. هكذا هو الخلق؛ ولكن كيف؟! 

منذ القدم والله يفكرء مادام التفكير طبعا من طبائع الإرادة الازلية. وب لحظة زمكانية (لا يهمنا 
ولن يستوقفنا توقيتها بالقياس للازل) قاده تفكيره إلى تحديد غاية وهدف - سيتضحان #2 غضون هذا 
القصل حورا بكر في هذا ادف كاد کیره مجروا ف لحظة زمكانية جديدة الى اثغاة 
قرار الخلق؛ وهو القرار الذي ستتضح ف غضون هذا الفصل أيضا طبيعة العلاقة التي تربطه بالغاية 
التي تحددت قبله فادت إلى اتخاذه. 

كان اول خلق ك مسيرة تحقيق الغاية كأول محاولة طيران لعباس بن فرناسء وتتالت أجيال الخلق 
كلقا من مد هلق كل خان شر دا زى روصل اله وکل بخاق لاحن وتطوي ضا على سواه 
إلى أن وسل النخلق إلى ماده الحائية اني وعت 3 اتيا ف الإنسان» فادركت كازيتها ومبدعها وخائقها 
وراحت تصبومن ثم إليه باعتبار ذلك هو الغاية والهدف الذي حدده الله منذ أن قاده تفكيره إليه واتخن 
قراره بخصوصه. 

وكما أن مطوري الطائرة كانوا يستفيدون من الخبرات ومن الملاحظات ومن الوقائع التي يصادفونها 
لايجاد جيل جديد أكثر فعالية ومنفعة وجدوى ب4 مسيرة الغاية. فإن الله مَطُوّر الخلق كان يرى وهو 
يراقب ويتابع هذا الخلق؛ ما الذي يجب فعله لتفعيل مسيرة الغاية التي وضعها وقررها فيما مضي. ان 
هذه الحفيفة نحت أن غوالم غديدة جا قد وجنت قبل اخ يوجد غاا هدا وان أكوانا بإعداد لا عضي 
يرت يا نسيرة الخلق قل أن يظهر إلى جير الوجود كونها هذا ولد كان من الکن اا ها أن 
يوجد قبل الزمن الذي وَجِدَّ فيه او بعده؛ لانه نتاج تفكير وإبداع. وبالتالي فقد كان من الممكن اتير ال 
يفون اله الا فوفك ماخ أو أن يكون قاد اليه ذا وق کن 

لكن ليست لذلك الأمر أية دلالة وليس له أي تأثير على إحساسنا بالزمن. فلووغت المادة ذاتها قبل 
آلف ألشمليارسنة أو يعد الف ألف مليار ستة من التاريخ الفملى لوغيها بذاتهاء لما كان تير شىء غلى 
الاطلاق. فأية لحظة زمنية 4 المطلق تشبه أية لحظة زمنية أخرىء كما أن أية لحظة مكانية تشبه أية 
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اة انيه أخري ولا كن الات الؤمائية واتعانية أن تكرن نها فزوقات 5اك وة الا التشبي 
محدود الأطراف» بحيث أن الفووق بينها ستكون فروقا بقدر ابتعادها أو اقترابها عن هذا الطرف 7 
أطراف المحدود أوعن ذاك. 

ليست هناك إذن منطقة فراغ زمنية خيم خلالها السكون على الإرادة. وخَلَدَ فيه التفكير من ثم إلى 
السّبآت. بل إن التفكير وما يتبعه من قرارات بالخلق متحققة منذ الأزل: إلى أن أوصل كل ذلك إلى المادة 
الواعية (الإنسان) او الإله الصغير. ترىء ايهما ادعى لتصور النقص 2 اللّه. أن نعتقد أنه يفكر ويبدع 
اج آنآ لا تكو ا وقول یاد میب ولا كر عا ولا غاب أا اهي اوو اتف 2 
اله کیان باد يتكر ام کے جام ا کا يقرودون رف ا5ا کرو رع أي أساين هررة 

إن القول بان الله يفكر قد يثير مُشكلة لدى اولئك الذين يظنون أن التفكير هو بالضرورة خضوع 
لمؤثرات وبصورة دائمة. ولمما كان الله لا يخضع لهذه المؤثرات فقد امتنع ب4 حقه التفكير. فبدل أن يرفعوا 
الله إلى عسوي التقكين يار موكرات توكر ,على كيرد يما يليق بمطلقيته؛ فقد هبطوا به إلى مستوى اقل 
من الإنسان - المخلوق - بان انتزعوا عنه التفكير. كما أن القول بان الله يفكر قد يثير مشكلة لدى أولئك 
الذين يكلقون أن التتعين م اهار إلى القدرة على تشكيل تصور فوري وكامل عن الاصوب والامثل؛ ما 
يجعل التشكير يحدت لحل هذا التقص الكل ك هذا الافتقار ويها أنه تم افتراض أن تشكيل التصورات 
الفورية التي لا تحتاج إلى زمن كي تتكون ب2 الذهن هي صفة اللّه. دون أن ندري على أي ساس تم افتراض 
ذلك؛ وبالاستناد إلى أية معطيات عقلية!! فقد كان من الطبيعي أن يُصارٌ إلى انتزاع صفة التفكير عنه 
شيحانه اران عض السرية عن اده غير مسحي الله نكن ل تاا مروا افقارا الى فكل 
التصورات الكلية أو حتى الجزئية للاصوب» عندما يكون هذا الاصوب ب4 غير حاجة إلى زمن كي يتكون 
4 الذهن من حيث المبدا. 

إن ما يجب الانتباه إليه ب4 هذا المقام: هو أن التفكير مقتضى من مقتضيات الإرادة الإلهيةء بشكله 
وبطبيعته التي تعيها عقولناء وإذا كان من جوهر التفكير ان يحتاج إلى زمن كي يحقق نتيجة أو كي يودي 
إلى قرارء فليس ب ذلك ما يجعلنا نرفض وصف الإرادة الألهية به لان هذا الرطض مُوٌسُسٌ على فكرة 
این عليه دليل: ٠‏ وهي أن الله لا يحتاج إلى زمن كي يكن كل ما يريده من رؤى وكي يتخذ كل ما يريده 
من قرارات بشآن أي شيء . وهو الامر الذي تم تاسيسه بدوره على افتراض غير مَُبَت وهو ان قضاء زمن 
ب التفكير يعني أن المفكر يعاني بالضرورة من العجز والنقص. ؤيكلمة أخرئ: إذا كاثت عقولنا توجب 
التفكير بك حق الله من جهة؛ وإذا كانت من جهة أخرى توجب المهلة الزمنية كي ينتج التفكير قرارات؛ 
فهذا يعني قطعا أن الله وهويفكر قد يقضي وقتا ب4 ذلك. وليس ب4 ذلك ما يمس الذات الإلهيةء بل إن 
هذه الذاك را افا سا قطنا على فا التوولسها على اك آخر كه أرهانها رشك الى 
اھ طا 
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غلم الك مطاق ومم ذلك كوو كد خلق غاا دروا لا متي قطنا إلا على كه هزئل من محتويات 
علمه إن اسباغ فة التفكي ر على الله لايتفى علمة المطلق والواسع ولا تى أي شكل من أشكال التتعدين 
لوعيه اللامتناهي. تفكير الله هو اختيار ومفاضلة وموازنة لاجل ما هو محدود من بين ما لديه من 
وعي وعلم لا محدودين. إن الخلق المحدود هو بحاجة إلى فيض محدود من علمه ووعيه. وتفكيره إنما 
يصب بهذا الاتجاه: وهو النياية لهذا الغصد ولهته الغاية: مع اننا نعود اشرو أن الحفيقة هن 
فكرتنا عن الواقع الموضوعي كما هو. فإذا كان الواقع الموضوعي 2# هذه الجزتية المتعلقة باللّه هو ما 
نقول به بناء على تسلسل عقلي متماسك, فإن ما نقوله بناء على هذا التسلسل العقلي هو الحقيقة قطعا 
بے هذه الجزئية: بصرف النظر عن التَعَوّد على تصورات معينة لم يعد الكثيرون بقادرين على التحرر 
من وطاتهاء أو من الاعتقاد بأن ما يخالفها هو باطل وضلال. ولا يضير الحقيقة أن تكون أكبر من قدرة 
الناس على فهمها أو استيعابها او تصورها ب4 مرحلة من مراحل حياتهم» وتاريخ المعرفة والوعي أمامناء 
فانتفحض هذه الجركية فيه. 


ه مطلق العلم ومحدودية الخلق 

خلاصة القول إذن أن الله له صفة هي الالوهيةء ومقتضاها هو الإرادةء وهذه الارادة ذات طبائع عديدة 
قمنا بمحاولة فهمها وشرحها فيما مر معنا من تحليل. وطبائع الإرادة هي القدرة والعلم والتفكير. فالله 
يفكر كي يتخن قراراته. وهو إذ يفكر فلاته يهدف إلى تكوين تصورات يتبعها بعد ذلك بالقرارات. وهو 
عقدما يتخن هذه القرارات أووهويفكر لأجل اتخاذها انما يعلم بأن لديه قدرة على تتفيذها: فيتخذها 
ثم ينفذها. والله عندما يفكر فليس خضوعا لمؤثر ولا شعورا بعجز أو بنقص,» بل اختيارا من بين مفردات 
وميه وله اللا يشام ها هراح ادود وا لتتاهى: وها هو افو رر اقب على كرين القصورات 
وعلى اتخاذ القرارات. إن علم الله ووعيه الذي يفكر عندما يفكر للاختيار منه؛ ليس بالضرورة ان يكون 
مُعَبّراً عن واقع موضوعي. فليس من علم الله أو من وعيه ما أصبح موضوعيا إلا الخلق الذي خلقه وما 
انطوى عليه من إمكانات وقوى؛ وهو متناه جدا بالقياس للامكانات اللامتناهية لعلمه ووعيه. 

لكاي اقرب الضيورة إلى الذهن: أن تبه علم الله اللذمتعاهى ف غلافة بخ اهي يندس 
ندیه ت رديه کی ماكلا هن ااه المتعلق بصناعة الاسلحة. ولكنه من بين هذا الكمّ الهائل لم يستخدم 
کر ومواافة وكرجيع الأ کیا ا منه؛ وذلك بغرض صناعة مسدس. فالعلم الهائل لهذا المهندس 
واتذى تملى لھا نظا مسد س يمال و اقا موضوعيا لا بی أن فلم الم يكن ليغيل أكثر مها فن او اتان 
ےآ کٹ رمن سكاس بل میتی أن هناك غاية حن دها ذلك المهتدس جعلتة يقر ضتاعة السدس فق 
فراح يفكر ويوازنء إلى أن اختار أفضل طريقة لصناعته. أو ريما أنه حدد لنفسه غاية أخرى غير غاية 
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صناعة المسدس. وعندما راح يفكر ف تنفين هذه الغاية. توصل إلى أن صناعة المسدس كنقطة انطلاق 
كد لصيل طلريعة ديق الورق» هحسم المد مكدزنا نه ويه كل علمة :ما النتكدمه مه وما لم 
يستخدمه. فلا اقتصاره على صناعة المسدس» أو على البدء به من بين كل ما يمكنه صناعته» مس كبّرَ 
علمه: ولا كبر علمه فرط عليه أن يضنفع كل ما يجيه هذا العلم 4 الوا 
إن هذا اتفال > وله انال الأعلى > هنو ضورة خا ام بذ ارعن فة ولم الله 

الاسام ك ملافته يوا ال ادود له وهو الخاق..كاللة من مين يسود علمة اللا مدو جلى 
لنا هذا الخلق كواقع موضوعي. ولا يمكن أن يكون لذلك أي معنى سوى الاختيار والمفاضلة والموازنة 
والترجيح المرتكزة كلها إلى التفكير بكل ما لهذه الكلمة من معان ودلالات. ولا يمكن لاي سبب أن يفسر 
هذا الانتقاء سوى التفكير. واذن فالتفكير ضرورة يقتضيها العقل ج تصوره للارادة وهو يَسْبُرٌ اغوار 
هذه الارادة وأعماق طبائمها: 

إن قليلا من التدقيق يقتضي أن يكون الوجود المخلوق قد قام على التفكير. فان الله إذ قرر ان يخلق. 
فان شن قزر ذلك القاية وال فيو عايث..واثه إذ أبدع الفاق غلل هذا التو الدى هو علية: خلاته ت أي 
الخلق - بهذا الشكل هو أنسب ما يكون وأصلحه لتحقيق الغاية. ولا لكان أيضا عابثا. وإنه إذ تدخل 
بل مسار الخلق وصيرورته من حين لاخر بعد إذ خلقه. فلان ب4 هذا التدخل مصلحة ضرورية تتطلبها 
الغاية: رالا قإنه ف متهي العبث, الشرارات سايم تة من بين البداكل المتاحة والمكتة ماهو أنسب 
وأصاح على الدواى ماخى فة وأفمية أن يفلم الله هلما كر مها فومه ا لكان الخلق بصو الس كاده 
عليهاء إذا لم تكن قد حدثت عملية مفاضلة وموازنة كبرى بين معلومات اللّهء انبثقت بالتفكير عن اعتبار 
أن الضيكة اة القررة هى افسل واصاخ الضيع بحسب الكاية ارده مسقا 

اا کان ال عتما تلع الماع على ما مو طلية ك كل كتك درن ر اة حي بق ها 
ولخدا من ارين قاذهما غير صخيح. هاما أن الله لم يكن يعلم أكثر مما تزمة لحلق هذا انق : لان 
أية زيادة 4 علمه الفعلي عن علمه اللازم لخلق الخلق تثير على الفور معضلة التفكير والمفاضلة؛ وهو 
ما يتعارض بالضرورة مع مطلقية الله التي تتطلب أن يكون علمه الذي هو أحد طبائع إرادته مطلقا ولا 
نهائيا. وإما أن الخلق مطلق ولامحدود كي يكافيٌ الكم المطلق واللامحدود من العلم الإلهيء وهو بدوره 
ا رارض هع الضرروزات اة الى نعضي رجدو ادوا ار 

إن مجرد محدودية الخلق وبالتالي محدودية العلم اللازم لايجاده تدفعنا إلى الاعتقاد بان الله فكر 
قبل أن يخلق؛ وأنه يفكر ويفاضل 4 كل مرة يتخذ فيها قراراء مادام القرار - أي قرار - كي يكون قد 
ا يدون فشكيو يجب أن رکون توس امر غير دود يتطلب علما لا محدودا يتطابق مع علم اللّه 
اللامحدود. أو أن الله ذاته اتخذه بهذه الصورة البليدة من انعدام التفكير لانه هو ذاته محدود. ولان الله 
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غير محدود؛ فإنه أيضا لن يتخذ قرارا بشأن أمر يتطلب فعله أن يتطابق مع هذه اللامحدودية ب4 العلم 
اللازم لذلك الفعل. لان مثل هذا القرار يقع خارج نطاق إرادته وبالتالي خارج نطاق طبع القدرة فيهاء 
وبالتالي فهو يقع أيضا ب4 نطاق علم الله بعدم قدرته عليه. ومن ثم استحالة أن يتخنّ أي قرار بشأنه. 
وهوما يعني عدم التفكير فيه أساسا. وهكذا إذن يكون قد اتضح لنا بالتحليل العقلي الضروري أن إرادة 
الله لا يمكنها أن تقع إلا على مُراد محدود. وهذا لا يتعارض مع كونها - أي الإرادة - مطلقة لا محدودة 
الامكانات. فوقوعها على المحدود شيء ومحدودية إمكاناتها شيء آخر. فهي لا تشع إلا على المحدودء 
ولكنها تقع على عدد لا محدود من المحدودات: ومن هنا تأتي لا محدوديتها أ ومطلقيتها. 

واذا كان هذا هو معنى اللامحدودية ك الارادة. فلا شك 2 ان هذا المعنى ينسحب ليطال طبائع 
الإرادة. فلامحدودية القدرة لا تعني لامحدودية المقدور على فعله - بل هويجب أن يكون محدودا - وإنما 
تعني لامحدودية عدد المقدور على فعلها. وبالتالي فإن الله إذا كان لا يتخذ الأقرارا مقدورا على فملهء 
فلا شك ع أن قرارات الله هي محدودة قطعاء كي يطالها معنى القدرة على الفعل ويقع عليها. وبما أن 
قرارات الله لا تتّحَد إلا بعد تفكير والقرارات محدودة بمعنى وقوعها على امور محدودة. فإن تفكير اللّه 
لايقع إلأعلى المحدودات. وإن أهم ما بك المسالة ب المحصلة » أن الله يعلم ذلك يقيناء أي يعلم أنه لا يقدر 
إلا على الصو اكد ران اراد ضع الااعليها, :وان شكيرد لا قب إلا اناما 

هذا هوإذن معنى اللامحدودية 4 مقتضى صفة الله التي هي الإرادة: إنه وقوعها على عدد لا محدود 
من القرارات المحدودة 4 ذواتها وأعيانها. وبالتالي فإن علم الله يقع على عدد لامحدود من الحالات 
والاحتمالات: يشتضى واقع الحال أن :تم المقاضلة بيثها عند وقوع إزادتة على مراد هو بطبيعته محدود. 
وهذا يعني أن علم الله اشبه بارشيف لا متناه من البيانات والمعارف والحقائق والعلوم» يرجع إليه ليبحث 
فيه عن الأصلح والأفضل للغاية المقررة عندما تقع إرادته عليها. وهو اذ يختار الافضل حتماء فلانه يفكر 
بدون الخضوع لاية مؤثرات كتلك التي يخضع لها الإنسان أثناء تفكيره فتوقعه 4 المطبات وغ الانحراف 
أحيانا. ولكنه - أي الله - مع ذلك يفكر ثم يوازن ثم يقرر ثم ينفذ. 

هذه هي حقيقة الارادة وهذه هي طبائعها. وهذا هو على وجه الدقة معنى لامحدوديتها . ولكن علينا 
ان نعي أخيرا أن علم الله لا يقع على إرادته قبل أن قد سودق هال قل الى جر العلم ها الآ يفك أن 
ممصت هناك أهة افو الارشيكه ر اا ل قن ضاي قارات الله اا عن رادل 
على الأرضية وعلى المادة الخام التي ترتكز إليها الإرادة وهي تلور قراراتها. وهي مادة خام لا محدودة, 
وعلم الله يقع على هذه الارضية والمادة الخام. َ 

فالله لا يعلم أنه سوف يمر كذا أو كذاء إلا بعد أن تق إرادثّه على المادة محل القرار. لآن قرارات الله 
ليست قابلة لان تَعَلمَ من قبله قبل أن تدخل دائرة وضوحها © مطبخ الإرادة؛ أي إرادتهء وبالتالي فإن 
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ارادته .ف إسقاطاتها المتلاحقة. أي يذ قراراته مده لاتم إلا حينها . لانه لوكان يعلم بقراراته قبل 
أن يَتّخدّها لعنى ذلك أن إرادتّه مُنطواةٌ ب علمه > بينما التحليل اثبت ثبت أن علمه هو طبع من طبائع إرادته: 
أي أنه منطوىٌ ب إرادته ولیس العكس. كما أن علمه بقراراته قبل أن يتخذها يعني أنه لا يفكر 4 اتخاذ 
القرارات: بينما التحليل اثبت انه يفكر ويوازن ثم يختار ويقرر. ولكن الا يمكن لهذا الذي نقوله اتی 
أن غلم الله تيس كاماد وأنه يزيد باستمرار؟ ستتعرطن لهذه النقطة بعد استكمال حديقنا عن الإرادة 
وانتعالنا الى اتحديث هخ العلم الالمي الذي أقرنا أن تفرد له تحليلا مشا 

ولان الاراد ةك هذا الوجود واحدة من حيث طبيعتها وجوهرها. أي ان هناك ضربا واحدا من الإرادة 
ولس كترياخ: رهي مقتطس ضيفة الالوهية. كاننا حيث وعدنا إزادة اننا يضدد إرادة هذا ذوعها وهذا 
معتاهاء تظرا لعدم وجود إزادة على غير هنذا اللمتن ومن غير هذا انوع هكذا هي ادن إزادة الانسان: 
انها امتدادٌ لإرادة الله ولها نفس طبائعها بوا لر کے الذي لا بقع فيه كلم الله على قراراته التاتجة 
عن إرادته قبل وقوع تلك القرارات بث دائرة أن تخد فإنه لا يقع ايضا على قرارات الانسان الناتجة عن 
إرادته قبل وقوع تلك القرارات 4 حيز نيتهء أي نيّة الانسان. 

اواك (دن يلع عا مدو كن لا درو عات ل قتي ف اكر ن ع د تة م 
بما يمكنه أن يندرج ب إطار المعلومات: وهي الامور القابلة لان عم بتوضر مبررات العلم بها. والعلم بهذا 
المعنى يشبه القدرة. فقدرة الله لا محدودة بمعنى أنها تقع على ما من شانه أن يندرج ب إطار المقدورات 
(الأمور المقدور على فعلها) . ويما أن المقدورات لا محدودة» فمن هنا تأتي لا محدودية قدرته. ويما أن 
هذه المقدورات تحتاج إلى العلم بها. فمن هنا تأتي لا محدودية علمه. 

وكما أن هناك ضرورة لان يتوفر العلم بالقدرة على الفعل؛ أي على المقدور عليه؛ كي تتجه الإرادة إلى 
اتخاذ القرارات بشأنهء فإن هناك بالمقايل ضرورة لان تتوطر القدرة على العلم بالمعلومات لنفس الغاية. 
فلولم يقع علم الله على قدرته على الفعلء لما كانت هناك قرارات: لان إرادة الله لن تتجه حتما إلى اتخاذ 
قرارات لم يقع عليها العلم من حيث القدرة على فعلها. ولو لم تقع قدرة الله على العلم بما يُفْتَّرضٍ أن 
يُعُلّم: أي بما يفترض أنه معلوم؛ لانتفت أيضا دواعي اتخاذ القرارات. إذ ستتّخَ هذه القرارات عندكذ 
بناء على ماذا؟ وإذا كان انتفاء اتخاذ القرارات 4 حال عدم وقوع العلم على القدرة على الفعل المقدور 
عليه راجع إلى الجهلء فان انتفاء اتخاذ القرارات 4 حال عدم وقوع القدرة على العلم بالمعلوم به راجع 
إلى العجز. وبما ان الله ليس جاهلا ولا عاجزا فقد وجب عقلا أن يعلم بقدرته على المقدور عليه؛ وان 
يقدر على علمه بالمعلوم به. 

إن قدرة الله على العلم بالمعلومات هي داعي التفكير لديه. وعلمه بالقدرة على المقدورات هو داعي 
اتخاذ القرارات بعد التفكير. فهو إذ يفكر فلانه قادر على العلمء وهو إذ يقرر فلانه عالم بقدرته. ولان 
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قدوة الله على الى ذاكية ولا محدوده رجب وة ولا محذودية الارادة القى تمد القدرة ظا لها: 
اتن فان عملية الشكير عقن :الله داف لا قط وله ترقت ولا تفر ولك يننا أن الملم بالق ره مرفمل 
حتما بنتائج التفكير - لانه علم بالقدرة على فعل معين نتج بعد تفكير - فإن اتخاذ القرارات الإلهية 
يعدت على الترانكي ولا ينميز بالديمومة واتلةاتغطاع كما هو حال التشكين. 

إن التفكير هو استحضارٌ دائم لارشيف العلم اللامتناهي إلى مطبخ الارادة: كي تَسْتَخْدَمٌ مفرداته 
ولعياته الجزقية المتاقرة بلا حدود؛ ف الأبداع والصتاعة والخلق. وإثنا عندها نوكن على ان الله يفكر, 
وبالتاني يتخيل لان التخيل من مُقومات التفكير الاساسية, فنحن لا نهبط بإرادة الله ويطبائعها إلى 
مستوى ادنی. EE‏ ة تشبهها إلى مستوى أعلى. بان نضعها 4 موضعها الصحيح» باعتبارها 


صورة ة من ارادة الله وامتداداً لها. 


و - الغاية الالهية من خلق العالم 

لماذا لم يود تفكيرٌ الله باللّه ذاته إلى ابداع الصيغة النهائية منذ البداية ومنذ اللحظة الاولى؟ أي لماذا 
هذه الرحلة الطويلة اللامتناهية الموغلة 2 الازل؟! 2 البداية يجب أن نقرر أن صيغة السؤال فيها شيء 
من الارتباك والتشويش. فمن حيث أن الله قد قاده تفكيره ه إلى تصور مفهوم وواضح للصيغة النهائية 
فهو قد قاده, وإلاّبما حدد غاية وهدفا ونذاً بالخلق كي يحققهما. الصيغة النهائية أن وأشعة لديه 2 
الغاية وك الهدفه لكنها لم كن ضمن إرا دة 4 التنفين الفوري والآني لحظة اتخاذ القران بيدء التنفيذ 
لسبب بسيطء هو انها غاية متحركة باستمرار ليست لها صورة نهائية محددة. فالله قد قرر خلقٌ إرادة 
تصبيوإنيه = أي إلى المطللق وباتاني ففكلها التهاكي غير متساق على الإظلاق. أي أنه لا بوجد هتاف 
شكل نهاتي لها. إذن فارادة الله قد اتخذت قرارا بتحقيق غاية هي بطبيعتها تمتلك نقطة بداية لكنها لا 
انها ادها 

إن اتا اضر اريف عله ال هى إلى طيغ اراد ورا ر اداع خلق تكن | عمل 
فا كته أن ية فوسل > ورتا كان رصل إلى ذلك وى السهرلةت إلى أن هليه أن ياق 
إواذة هفية ا اده کن اراک هی كمال س الجر کن فر مرضي فسا ت سان فيي علدنا 
توصل إلى هذه النتيجة؛ وهي أنه يعلم أن إرادته لا يمكنها أن تقع على اللامحدود» وإرادته لا محدودة, 
وإذن فلن تقع عليها إرادته. فكيف التوفيق بين لا محدودية إرادته التي يجب أن تكون هي الكمال الذي 
يحب ان يس خلقة المبهر الذى بكر فيه إلى ملاتشعه, وبين محدودية خلقة اليه ن اللدفش هذا وكانت 
النتيجة العظيمة.. 
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لماذا لا تكون إرادته اللامحدودة غاية لن تدرك بحكم لا محدوديتهاء تنموفيها الإرادة المخلوقة التي 
يفكر ب4 خلقها؟! وهكذا حلت الفكرة. فقد أصبحت الإرادة مخلوقة لأنها خُلقّت ضمن معادلة مقدور 
عليهاء الا وهي معادلة النمو والتطور. ومادام النمووالتطور يجعلها دائما موی و کک 
هليه رامت وساداع هذا الت ولترو جلها تسيو داكنًا واد اتقطاع انى إرادة انلا دود فده 
تحقق الكمال ب صفة الخلق. لا كواقع موضوعي. بل كفاية؛ راح الخلق يلامس من خلالها المطلق ذاته. 
وشو الأهن الذق بتك هة بجلاء السبب العميق الكاكن وراء قولنا بتأنّه الانسان ‏ المطلق» وبالتشابه 
والتطابق بين إرادته وإزادة الله ويان ما يتطبق على إرادة الله من مفاهيم وتصورات ينظيق عليها 
أيضا. 

ادن هاذا كان الثماة والقظوة سكن الارادة ولطلياضتها القن هي "الفتكين والعلم والقد ره ".هو 
الصيغة التي تَمَتّقَ عنها الذهن الإلهي المفكر المبدع وهو يحاول التوفيق بين لا محدودية الإرادة الإلهية 
وبين محدودية الخلق مهما كان راقيا وعظيما. فلم يكن هناك أي معنى لان يبدأ الله 4 مسيرة التطور 
تخو هدد الارادةتهق نقطظة دون لخر عدا تكون كلها متقدمة بك سلم هذه المسيرة. مادام من غير 
الممكن أن ت تقع إرادته أصلا على الصيغة النهائية مشروع الخلق وللغاية منه» لان هذه الصيغة هي إرادته 
انض لم تكن کل ے مادنا اناق سوى غاية نن دزت 

وهكذا فقد كان من المفهوم وقد أصبح اا للخلق الذي أراده الله يصبو إليه. أن يتم البدء 
من ادنی درجات السلم التي كشف عنها استحضار الارشيف اللامتناهي للعلم الإلهي. كن تند اسر 
اد لويدا الله االشيرة من تغط + تقع ا لم الحركة نحو الغاية على مسافة زمنية تبعد بعشرة مرفوعة 
الى القوة آلف مليار من السنوات مثلا من نقطة البدء المفترضة التي كشف عنها استحضار الأرشيف 
اللامتناهي للعلم الإلهي: فان السؤال المحير وغير المفهوم سيبقى قاثماء لماذا بدأ الله من هذه النقطة 
بالذات؟ ولن تكون هناك أية إجابة مقنعة بموجب العقل تبرر ذلك. ولان الله لا يفعل شيئا عبثاء فقد كان 
من الطبيعي أن بيدا هن أدتى نفظة ‏ المسيرة الا وهي نقطة البداية اتحدينية, 

إن إرادة الإنسان هي ذاتها إرادة الله من حيث جوهرهاء مع فارق وحيد 4# الظاهر والشكل جعل 
خلقها أمرا ممكنا ومقدورا عليه يتمثل هذا الفارق ‏ محدوديتها التي الخضعتها لنماء جعلها تصبو الى 
اللامحدود كفاية لن تدركها. تتبدى لا محدودية إرادة الله 4 انها بحكم لمجو وة عة ماف 
يمكنها أن تقع 4 لحظة ما على خيار من بين عدد لا محدود من الخيارات. وبالتالي على فعل من بين عدد 
لامحدود من الأضال: ينها تتيدى سحدودية إزادة الأنسان 2 انها بحكم مسدودية علمه (معلوماته ) لا 
يمكنها أن تقح ف لحظة ما الآ على خيار من بين غدد محدود من الخيارات: وبالتالي على فمل من بين 


عدد محدود من الافعال. 
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وإنه بنموعلم الإنسان تنمو الخيارات الممكنة أمام إرادته. أي ان ارشيف معلوماته المتناهي والمحدود 
يتسع ج الأبدية ويضبو باتساعه إلى ا العلم اللامتناهي لله. لكنه لن يتطابق معه 
ابدا. وبالتالي فإن إرادته بالمعنى المذكور لن تتو قف عن النمو أبدا. وكان الإنسان؛ إله من نوع خاص. 
ينمو ويتكون باستمرار مُضاعفا من مقومات الوهيته یوما بعد یوم لكنه لن يصبح ے يوم من الايام إلها 
مطابقا لله لان هذا مستحيل: ولم يكن ضمن قوى وإمكانات الخلق لحظة خلقه: ليس فقط لان الله لم 
يرده» بل لانه لا يقدر على فعله؛ أي أنه أمر لا تقع عليه معاني وصفات المفعولات مادامت إرادته لا تقع 
عليه اساسا بحكم لا محدوديته. 

إن الفرق بين إرادة الله وإرادة الإنسان ليس # طبيعة الارادة بما هي إرادة من طبعها أن تفكر وتقدر 
وظلم رل د اها أما مخ حك الطيمة والجومن شعوسر الارادكين واخ هو كلاف الات على 
التفكير واتخاذ القرارات وعلى القدرة والعلم بما لكل واحد من هذه المفاهيم من معان معروفة وواضحة 
4 الذهن. غارادة الله تعني قدرةٌ تدضع إلى التفكير: وعلما يدقع إلى اتخاذ القرارات» وإرادة الإنسان 
تعني الشيء ذاته ولا فرق. لكن قدرات الانسان وعلومه محدودة دائما مهما اتسعت. وبالتالي فان تفكيره 
يعمل ضمن المحدودات» وقراراته تعمل ضمن نفس البيئة أيضاء وذلك خلافا للّه. وهذا هو الفرق بين 
الارادتين. وهو الفرق الذي جعل إرادة الانسان ضمن المقدورات الممكن وقوع إرادة الله عليها قدرة على 
اف اروا ار عا 

وعندما أدى تفكير الله به إلى هذه النتيجة: تم من ثم إبداع الصيغة الانسب لتحقيق هذه الغاية: 
فكان القرار بتكثيف الله لذاته واضعا ب4 المخلوق الأول الناتج عن التكثيف بالاستناد إلى أرشيف علمه 
اللامتناهي. كل الامكانات والقوى التي ستحقق ب التاريخ الابدي الغاية من الخلق. وتحرك المخلوق الاول 
وراح ينموويتطور. ومنذ تلك الازمنة السحيقة وهويصبو إلى الكمال. وراحت الامكانات والقوي امتطواة 
فيه تخرج من القوة إلى الفعل دافعة به إلى اتخاذ أشكال مختلفة تصب كلها ب4 المنحى الدافع نحو الغاية 
القن لن تدرك زان كان الكمال يعتى الاتدشاغ تحوها داكما: 

كان ظهور الإنسان» أي ظهور الوعي أو الإرادة هو الحد الفاصل بين مرحلتين حاسمتين من تاريخ 
الخلق (المادة). المرحلة التي استنفذت فيها المادة كل القوى والامكانات اة فاو ا ت 
توصلها إلى أن تبدأ 4 وعي ذاتها بأن تصبح مُريدةٌء أي ذات إرادة: وهذا ما حققته المادة لنفسها ب 
الإنسان» والمرحلة التي ستتفاعل فيها قواها وإمكاناتها مع الإنسان - أي مع الإرادة - لتعطي لنمو المادة 
- أي لنمو ذانها = جف المطلق تخر الكمال دَكْنَة جديدة يحكم تواجن غتصير الإرادة الذي سيجغل 
مها وط ها واعيا ود ركا كن لقزارات الانسان إلى لقراراف وة 
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إن طبيعة الفرق 2 البناء التطوري للمرحلتين؛ وهو الفرق القائم ‏ الاساس على غياب عنصر الإرادة 
رة الازقى وغل بحضورسق التررخلة الثائية, قضي بان بون حضو ر الله إزادة وبالتاتى علما وقدرة 
وتفكيراً ب المرحلة الأولى مختلفا عنه ب2 المرحلة الثانية. إن حضورّه ف المرحلة الأولى هو حضور بإزاء 
مادة لا إرادة لهاء بينما حضوره 2 المرحلة الثانية هو حضورٌ بإزاء مادة مُريدة؛ تقدر وتفكر وتعلم وتقرر. 
وبالتالي فانه إذا كان لإرادة الله أن تتجلى قدرة وتفكيرا وعلما 4 مرحلة المادة غير المريدة بصورة من 
الصور, فإنها لم تكن لتتجلى ولن تتجلى فيها بنفس صورة تجليها ف مرحلة المادة المريدة. 

ما معنى ذلك؟! 

إن علم الله بما يدور 2 المادة غير المريدة يختلف عن علمه بما يدور 2 المادة المريدة. وتفكيره 2 
الاسهام 4# بناء تاريخ المادة غير المريدة يختلف عن تفكيره # الاسهام 4 بناء تاريخ المادة المريدة. 
وبالتالي فان إرادته وهي تتعامل مع المادة غير المريدة. فانما تتعامل معها بشكل يختلف حتما عن شكل 
تعاملها مع المادة المريدة. 

واذن فكيف يقع علم الله على تاريخ المادة 2 المرحلتين؟! 

يقودنا هذا السؤال الى الحديث عن "المعلومة".. فما هي "المعلومة". ب4 السياق التاريخي للمادة. 
وليس كذ السياق الارشيفي للعلم5 على أن يتم تجاهل السياق التاريخي الماضي للمادة نظرا لعدم اثارته 
لمشكلة معرفية 4 سياق موضوعنا. 


ثالثا.. تحليل تفصيلي لمفهوم علم الله 


ا شرح ابعاد المفهوم ودلا لاته 


وهم 


ی ارما ععلومة: أن أمراً ابن کن يله أولأن قلخ يه ازارد اسن ان هاما أن بود 
هذا الأب زوا لحف ما واففة او تة ها سايقة واا أن هة وده ريمن اهاي 
غير الراهن: بسبب أو يسلسلة اسباب 7 عليها ضروري وحتمي» على أن تكون هي - أي السبب أو 
سلسلة الاسباب > موجودة موضوفيا ف اللحظة الراهكة,. أو وحدت ف لحظة ماضية: قالامن مق 
النوع الأول يشكل معلومة مشاهدة: بينما يشكل الامر من النوع الثاني معلومة غير مشاهدة (غيب). 
فان يكون فلان من الناس 4# هذه اللحظة 4 المكان الفلاني» هي معلومة مُشاهدة لأنها روا 
موضوعي قائم. اما أن تكون قارورة الماء الموضوعة على النار. ضمن درجة كذا وحجم كذا وضغط جوي 
كذا وتركيب محلولي كذاء ستصل إلى حالة الغليان بعد مدة كذا من اللحظة الفلانية؛ أي لحظة وضعها 
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على النارء فهي معلومة غير مُشاهدة (غيب). لأنها تُعَبّر عن واقع موضوعي سيقوم بالضرورة ‏ اللحظة 
المذكورة: لان قيامّه هذا مرتبط ضروريا باسباب هي موجودة وقائمة موضوعيا امامنا. 

من جهة أخرى فإن هناك من حيث الشكل طريقتين ن تترتب بهما النتائج أو المعلومات اللاحقة على 
القدنات: أي على المعلومات القاقمة: الطريعة الأولى: رقب بها تة وااحدة ووحيدة على المقدمة 
العيقة وة هذه الحالة تكو المتاوسة الالاحفة مكرفية يمفردها على المقدمة القاقية: الامر الذي يجفل 
العلم بها - أي بالمعلومة القائمة - مُقَنَضياً للعلم بتتيجتهاء لانها متفردة بالثرشی الضروري عليهاء 
كل النفيجة إذن اداكرة الل وذلك بسيب قابلية هذه التنيجة لأن تكون معلومة. ون ففق هذا النوغ 

من العلم والمعلومات ب الطبيعة التي لم تخالطها الإرادة (إرادة الإنسان). 

أا الطرودة الكانية الس حرفي يها الاقم على اند مات هى حن نترب مد هتناكم على اة 

واحدة, بحيث أن هذه المقدمة - أي المعلومة القائمة - تقتضي واحدة من تلك النتائج - آي المعلومات 
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اللا ك = الواهمة كا بالساري ف ذاكرة حال الى دون تفاضل شما ينها او اولوياك:قاطعة. 
فاا ون وات ا ار العلم بصورة 16 واس قا ووا 
الكلية هي الأمر القابل لان يُعلمء أي لان يكون معلوما بك اللحظة الراهنةء التي عُلمت فيها مقدمتها 
الشركة ي حين أن صورتها التتصيلية ليست كذلك إلا حين يترد احتمال بديته باكر على المقدمة 
إياها. اما قبل ذلك فالعلم بالنتيجة بالنسبة للارادة إنما هوعلم كلي بمختلف احتمالاتها. 

يمكن القول اذن أن الله - ب مثل هذه الحالة - يعلم بكل تأكيد بمجمل الاحتمالات الممكن تر 
أ متها على اللقدمة الملوينة كامر قات يكبا ل يدكل تيد اي الاك الات تمر الذي مدقن شمن 
اغا إلا حين حدوثه: ا عدم اتصافه قبل هذا الحدوث بامكانية أن يُعلم لتساويه 4 ذلك 


: 


مع غيره من الاحتمالاتء ولعدم وجود مقدمات مُحددة تؤّكد بصورة ضرورية افضليته ب لتقن ات 
حدث ذلك ووٌجدّت مثل هذه المقدمات لانتفت الاتدنائية اساسا ف التدية رل سبك لحادية بالكرورة. 
ويتحقق هذا التوع من العلم والمعلومات هيما ينيثق من قرارات عن الإرادة الأنسائية وهي تتعامل مع 
الواقع وتعالجه. 

يؤدي كلامنا السابق إلى نتيجة تمثل ب تصورنا حقيقة غاية ب2 الأهميةء وهي أن الخلقٌ ينطوي من 
حيث المضمون على علاقة بين المقدمات والنتائج مؤداها قيام نتيجة واحدة على المقدمة الواحدة من 
حيث المبدا. وأن العلم يقع على هذه النتائج عند العلم بمقدماتها. لكن الفرق بين أنواع النتائج والذي 
يجعل بعضها معروفا وداخلا 4 العلم بصورة مسبقة عند تَحقق العلم بالمقدمات؛ فيما لا يجعل البعض 
الأخر معروفاء هو عنصر الإرادة. فالنتيجة عندما تكون مترتبة على المقدمة بدون تدخل عنصر الإرادة 
لاصيرورة اسه تقل الشرمة وة فان الف وات أى اة دة ينطاب كينا ار موا 
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بمقدمتها. أما عتدما تكن هذه التقيجة مترتبة على المقدمة ضمن علاقة ارتباط من نوع ما بقرارات 
الإرادة. فإن العلم بها إنما هوبمعنى آخر العلم بما تنطوي عليه من احتمالات مختفية اختفاء تاها تحت 
لافتة الإرادة. إن الإرادة بهذا المعنى عبارة عن طلسم عصي على العلم بتوځهاته قبل أن تظهر هذه 
التوجهات على شكل نوايا أو قرارات. وبالتالي فإن اَي واقعة موضوعية لن تعلمها الإرادة إن كانت ستقع 
آم انها مرجع شاف إذا کات کا ر عن معدم من كراد إراض ارم يفك را کر 
بقرار ارادي. ٠‏ 

قد کے فة فخا ما & عة وهو غار قراب كات دعو ترو أن هذه مقدينة: إن سند 
النتائج المترتبة على هذه المقدمة هو عدد مّهول. فحتى حركة اليد التي قد تتجه نحو مكان اللسع لمعرفة 
ما الذي حصلء فإنها قد تتحرك ب مسارات حركية يصل عددها حدا يكاد يكون لا نهائيا. إن كل الذي 
يدل داقرة ”المعلوم هذه السادكة فيما يتملق يحركة اليد هو انها سوف تتحرك شمن مسار وانحد 
من هذا العدد المهول من المسارات لتتحسس مكان اللسع: وكذلك الأمر ف باقي احتمالات ردات الفعل 
الأزادية اذا هذه القدمة الس هى لضع النسلة لذلك الشخص: 

والخلاصة أن النتيجة المترتبة على المقدمةء إذا كانت واحدا من عدة احتمالات غامضة المنطلق 
بسبب عدم وضوح وَجَهّة الارادة التي تقف وراءهاء فليس هناك من مجال للحديث عن علم مسبق بها 
على الإطلاق: لأنها بتفاضيلها تلك لا مذ أمورا قابلة أن ملم قبل حدوت تلك التفاصيل تحديدا: ولأنها 
بالتالي ليست معلومات ولا تؤثر 2 العلم زيادة او نقصاناء فهي عند ظهورها واكتشافها بعد حدوثها. 
لاتشيف للم نديد اء وهی يعم لرا وببقائها منطواة مختبئة 2 طلاسم الارادة. لا تجعل العلم 
ناقصا البتة. فهو بها - أي العلم - لا يزيد وبدونها لا يعد ناقصا كما قد يتصور البعض ممن يهيأ لهم. 
أن ما ينوي الانسان فعله بعد أن لم يكن فيما مضى قد نوى فعله؛ يُظهرٌ إلى حيز الوجود معلومة جديدة. 
لوقلنا أن الله لم يكن يعلم بها قبل ظهورها إلى هذا الحيزء وأنه علم بها بعد ذئك» لاعترغنا بأن علم الله 
كان ناقصا ثم زاد!! دون أن ينتبهوا إلى أن النية لم تكن قبل أن تصبح نية شيا يذ كر وبالتالي فليست 
هناك معلومة كانت مجهولة ثم تم العلم بهاء ليقال أن العلم قد زاد بعد أن كانت تنقصه تلك المعلومة, 
وإنما هناك معلومة هي نية الناويء والعلم بها متحقق قطعا. وما يقال عن إرادة الانسان يقال عن إرادة 
الله ب نظر هؤلاء القوم. فلو أن الله لا يعلم بقراراته قبل أن تتخذها إرادته. فهذا يعني أن علمه كان 
ناقصاء لانه باتخاذه القرارات يضيف الى معلوماته معلومات جديدة لم تكن موجودة من قبل. 

إن هذا التصور قاصر. لانه ينطوي على إضافة أشياءً متخيّلة إلى مفاهيم العلم؛ وعلى افتراض امور 
تاج عن تراكمات ورات تخرات إلى واب مغر وة مه © فالالا اة يد 
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الم الانهي: لاتخلف كثيرا عن تلك الت سبق وآن أشرنا إليها عند الحديت عن الشكير »الذي رفش 
هؤلاء نسبته إلى الله لمجرد أنهم تصوروا للاسبب منطقي أو عقلي أنه صفة القاصر والعاجز الذي هو 
الانسان: لذلك لا يصح 4 حق اللّه. 

حفيقة الامريقع هؤلاء ف بزائن الأمر نفسة الذي اعترضوا عليه ف موضوعة ”العلم الالهى .عقن 
تجاوزهم غير المفهوم لنفس المعاني التي اعترضوا عليهاء ب موضوعات عديدة تمس الصفات الإلهية, 
4 منظوماتهم المعتقدية ذاتهاء دون أن ينتبهوا. ومع ذلك لا نراهم تترضون: لسبب سيط هو أنهم 
لم واد أن يتلقوا بالاعتراض كك موضوعات مثل موضوعة ”الله الغفور“. أو موضوعة ”الله 
الجيب + أو:موضوغة الله القدير » الى لو دققوا نظ الآمن مها لوجدوا فيها بالشكل الذي يمتقدونة 
تشابها كبيرا مع ما اعترضوا عليه ورفضوه 4 تصورنا للعلم الالهي. 

فإذا كان علم الله يزيد معلومة جديدة مع انكشاف نية إنسان عن فعل لم يكن قد نواه من قبل؛ وهو ما 
يعني أن علمه سبحانه كان ناقصا بحجم تلك المعلومةء لو افترضنا أنه لا يعلم بنية الناوي حتى قبل أن 
ينوي.. نقول إن الامر لو كان كذلك» فهذا يعني ان صفة المغفرة عند الله تزيد وتكبر مع كل ذنب يغفره 
الذنب: وان كلما فل اللذتنون ارقت الذهرب» كلب ادات فيفة التقوو ك الله عز وجل اها له تل الا 
ب عدد محدود أوقليل من الدنوب المفقورة.. كما أنه يعني أن صغة المجيب تزيد كلما زاد الداعون وكثرت 
ادغيثهم: ما پى أن القاس كلما عزفوا عن الدعاء أو انضرهوا عنه: كلما تلض مضمون صفة الله 
”المجيب“.. وأيضا فإن الله مادام لا يخلق إلا المحدودات - كما مر معنا - ولان المحدودات تتفاوت 
ف حجومها قفاون يشكل لا يمكن ضبطه. أو السيطرة غلية او«توضيفه = فالبيضة محدوذة: والكون 
شماوه الم مجنو ايا ؛ بل وهذا الكون بسماواته تلك عندما يصبح بحجم يكافن حجمه الحالي 
مضروبا 4 الف مرطوع إلى الاس آلف تريليون» هو أيضا محدوذ = ما يعني أنه للتيقن من أن قدرة الله لا 
شفع رواوہ يعي أن يعاق أعنى خلى معدو والاكان أى كلق يغلت مادام هناك خلق رف 
يخلقه بعد فان خلقه له لاحقا ب ندر اناك كي يدن مر علنه يادام رلته مله البداية!! 

ولان محادلة الخلق هذه وبهذا الشكل الحروضن هى معادلة لا نهائية ولا تتوضف: كما لاشك هيه أن 
الفهم التقليدي لمقولة الزيادة 2 العلم الالهيء عندما يتم اسقاطها بأمانة على واقع الوق ا 
باهذ اکر اکا كريد و اھا غير کے ما ی د فا مطاف اما ئيس "لوه کل 
يدخل بك حسايات العلم اوم العلم: كما أن ما ليس ”ذنبا يغفر لا يدخل 4 حسابات المغفرة أوعدم 
المغفرة: وما ليس ”دعاء " يجاب لا يدخل ب4 حسابات الإجابة أوعدم الإجابةء وما ليس ”فعلا يُفعل لا 
يدخل ے4 حسابات القدرة أو عدم القدرة.. 
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كنا ام امعو دقن تي الم كن سن کی الجاع همات اليه لو ركو قد ا 
أو فعل فعل ول يفخ قد هرر سايقك لآ زكر على جور صقات الور و اليب والقدير ”لا 
باعتبارها ناقصة قبل ذلك؛ ولا باعتبارها زادت بعد ذلك» فكذلك صفة العلم ولا فرق.. فالله غفور لانه 
بن الذتوب ولا يمس جوهر فة التقووهية أن الذوب القى كقرها محدوناة العدده أو أن الثامن لم 
پر وها واه مچب اه بحيب دة الداع اذا دعام :ولا يس جومن ضا اجيب فيه أن الد اعون 
قلةء أو أن الادعية التي وجهت إليه محدودة.. والله قدير لأنه يقدر على خلق أي شيء ينطبق عليه مفهوم 
الشيثية ولا بعس جوهر صفة الغدي ر فيه أنه خاق خلقا يتصور العفل خلا أعظم مته و اكير لم بطلفه الله 
بعد.. وكذلك» فالله عليم لانه يعرف كل ما يمكنه أن يُعرّفء ويعلم كل ما يمكنه أن يُعلم؛ ولا يمس جوهر 
صفة العلم والمعرفة فيه أن هناك من الامور ما لا يصبح أمرا قابلا لان يُعلّم اولان يعرف إلا بعد أن يطفوٌ 
على سظح التية أو بعد أن شرره الارادة: 

إن الله غفور منذ الازل حتى قبل أن توجد مخلوقات ترتكب ذنوبا كي يغفرّهاء فهو يتصف بهذه الصفة 
لبس لاو ات سق آي کا ول اله و انر د اچ عي لولم ردقي اجر هوهو سجاه 
لم يكتسب صفة الغفور بوجود المذنيين: ولا هو اكتسب صفة المجيب بوجود الداعين؛ ولا هو اكتسب صفة 
العليم بوجود المعلومات بل لانه يغفر الذنب عندما يوجد: ويجيب الداعي عندما يوجدء ويعلم المعلومة 
عندما جت والتفيين ب دما جد تى أن اتحالة قل أن توج "المنارية": لا تمس دة انه 
ذاتها لا من قريب ولا من بعيد تماما كما أن حالة قبل أن يوجد ”الذنب“ لم تمس صفة الغفور؛ وحالة 
قبل و جد "اتوكاد" لى تس ست الج وحالة قل انييس اقل "لم كس فة الكدش 
وعدم وجود مذنبين لا يقلل من صفة المغفرة فيه سبحانهء ولا يزيد فيها وجود مذنبين. وكذلك صفة 
الاجابة والعلم والقدرة وكل الصفات. إن اتصاف الله بصفة الغفور يعني أنه يغفر الذنب عندما يكون 
هناك شيء تنطبق عليه صفات الذنب» وإن اتصافه بصفة المجيب يعني أنه يجيب الداعي عندما يكون 
هناك شىء تنظيق غلية صفات الذهاء: كسا أن اتضافه بصفة العليم يعت انه ختدها يكون هناك شىء 
تنطبق عليه صفة المعلومة فإنه يعلمه. وبالقدر الذي لا يعني عدم وجود ذنب نقصا ‏ صفة الغفران 2 
الله. و الوقت الذي لا يعني عدم وجود دعاء وجود نقص قي صفة المجيب ‏ الله و الوقت الذي لا 
يعت عدم وجود شىء مفعول نقضا قا صف ة القوارة يف الله قان عدم وجود مقردة علم تعلم: لايعتي أن 
هناك نقصا 2 صفة العلم 2 اللّه. 

لا توجد أية علاقة وجودية من أي نوع بين قرارات الإنسان عندما تصبح مُجسَّدة على شكل نوايا على 
الاقل؛ وبين تلك الحالة المفترضة وهما من قبل الواهمين: والقاضية بان هذه القرارات كانت كامنة 2 
مكان مجهول انتقلت منه إلى العلن بالإرادة ما يوجب أن يعلمها الله. فالقرار لم يكن مخفيا ثم أصبح 
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ظاهرا حتى نقول انه موجود كمادة تعلم يجب 4 حق اللّه أن يعلمها حتى وهي مخفية وقبل أن تصبح نية 
مُجسَّدة. القرار الإنساني هو معلومة انيةء والعلم بها هو علم بمعلومة موجودة # حينها فقط. فالذنب 
المرتكب لم يكن كامنا ثم ظهر على شكل فعل؛ وكذلك المعلومة. 

من جهة أخرى يجب التفريق بين العلم والاختراع. إذ يبدو لنا أن عدم التفريق بين المفهومين والخلط 
الحاصل فيهما هو الذي يقف وراء هذه البلبلة التي أحاطت بموضوعة ”العلم الإلهي“. فالكون بقوانينه 
كافة. وبالعلاقات التي حكمته منذ لحظة التكثيف الاولى: والتي ستحكمه إلى الابد. فضلا عن كافة 
العوالم التي تحدثنا عنهاء ليست هي ”علم الله“ ولا هي التي تعكس لنا دلالة هذه الصفة فيه سبحانهء 
بل هى الخدراعة بني على قدزته والركز إلى شكيره والسظلد إلى علمهخاللة خليم ليس لانه | خترع 
هذا الكم الهائل من العلاقات والقوانين: وليس هذا الاختراع هو الذي يصور لنا صفة العلم فيه. إن 
العلم بالشيء يتحقق عندما يكون من نسميه عالما محيطا بما ليس من اختراعه بل من اختراع غيره؛ 
اما افراع فو قي خو شيو علية وان اسك اليد رصفة القى سكا يكيب اختراصف شن انه 
مخترع وفقط. نحن نقول أن فلانا عالم لانه يعلم ما يفعله الأخرون وما يخترعونه وما يصنعونه وما 
يبدعونه؛ ولكن عندما يضيف إلى كل ذلك شيئًا من عنده» فاننا نطلق عليه صفة مخترع. فاللّه اخترع 
الكون وقوانينه وعلاقاته. وعلاقته بها ليست علاقة علم لانها من اختراعه هو ذاته. وبالتالي وبناء عليه. 
فإننا عندما نصفه بالعلم فانما نقصد اطلاعه على ما يفعله الأخرون وإحاطته به. وعندما تؤول مسألة 
العلم إلى هذا المعنى فلا يعود هناك حديث عن نقصان وزيادة: لان اللّه بالفعل يعلم كل شيء وكل معلومة 
بالمعاني التي أوضحناها للمعلومة وللشيء. 

الكون إذن هو اختراع الله ومحل لعلمنا نحن البشر وليس لعلمهء نظرا لكون علاقة المخترع باختراعه 
ايسة علاقة غلم وأضاتنا وأضان عيركا من مخلوقات الله هن محل لعلمة سيحاته. وأضالتا ال 
تخترعها إرادتنا الحرة ليست أفعالا قبل أن تَخْتّرَع من قبل هذه الإرادة: كي تكون محلا لعلم الله. إن الله 
لولم يخلق شيئًا على الإطلاق. أي لولم يخترع أي اختراع؛ لكان عليما علما مطلقا رغم عدم وجود أية 
مقرو قطن عا هة رة ف العلم هه م صف اكان ررد رهن مرق ات علق ينا ده 
المعلومات: وعدم وجودها لا ينفي عنه هذه القدرة وهذا التمكن ولا ينزعهما منه أبدا. 

وإذنء فإذا كان الله لا يعلم بشان إرادته شيئا حتى وهو يفكر ب2 أمر ماء ما لم ينتقل تفكيره إلى 
حَيّز نية اتخاذ القرارء فهو حتما لا يعلم بشأن إرادة الانسان - التي هي أيضا إرادته من حيث الطبيعة 
والجوهر - شيئاء حتى والإنسان يفكرء ما لم ينتقل تفكيره إلى حَيّز التَيّة على أقل تقدير لان ما لم 
ينتقل إلى ذلك الحيز وما لم يتجسد فيه؛ ليس أمرا قابلا لان يُعلم؛ ولا يوصف من لا يدخل ب2 دائرة 
علمه بانه ناقص العلم. وما كان من الواضح أن أي قرار إنساني هو نتيجة ومقدمة بك ذات الوقت» وان 
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التاريخ المجبول بقرارات الانسان بمختلف مستويات الانجبال هذه هو تاريعٌ لنشاط إرادي يتنامى من 
أدنى لحظات الفاعلية الإرادية باتجاه الكمال بالصورة التي اتددكنا عدوا قيما مخ فهذا يعني قطعا 
أن هذا القاريغ ينس شيعا شهيقا عن أن بكرن عدلوما لله قبل أن يحدَت: لانه شل ذلك ليس امرا قابلة 
نله 

مع ضرورة فوضيع أن الازادة الت نخدت عنها ك هذا الشان, إنما هي تلك الحالة التي تكون قد 
تحررت من اي مؤثر غير إرادي قد يتيح الفرصة لمعرفة وُجهتها مسبقا. »مادام العلم بالمؤثر الموَجُه توجيها 
قاطعا للإرادة يقتضي العلم بِوَجَهّتها. كنا ان هن الكرورق العم يان الحديث هذا اها بت على 
الافمال التفصيلية الدقيقة: التي لا تخضع ج العادة إلى قوانين خارجية أو عامة تتحكم ب اتجاهاتها: 
وافاقهاء كما هو حال القوانين التاريخية التي تتحكم 2 حركة المجتمعات والشعوب والامم» بشكل يمكن 
العلم به والتنيؤٌ بتفاصيلة إلى حد كبير عند الاطلاع على مقدماته وظروف نشاته. 

إن هذا التاريخ إذا كان ب مرحلة ما قبل ظهور المادة المريدة غارقا ب بحور وضوحه والعلم المسبق 
بأد اكه الام اانه خا يد كيو هدد اناده اللرود» يدا كفي ويقطلنيم ك ولاك اذهو كازييهيا 
وما يزال» وذلك بالقدر الذي يرتبط منه بارادة الإنسان التي هي إرادة الله ابتداء. فاذا كان ما يحدث 
على بعد مليار سئة ضوثية من الأرش ما يزال كما سادرا 2 الوضوح القام والعلم اليقيتي المسيق لله 
به. فإن ما يحدث على الكوكب الازرق يكاد يخرج تماما عن دائرة العلم الإلهي المسبق بما يحدث فيه 
لانه بلغ خا ا بارا الاتسان فلم لاحات اللقفولة من كاريكة نما سر هذه الاد إلى 
درجة كبيرة. 

تک ممناسيق ن إلى ت مود اها أن غا اناق كات كن باتجاد وصون الاد ة التي ت اون 
ما وجدت غير مُرَيدة: إلى أن تحب مریدة وهي بصَّيّرورتها مُريدة إنما اله لانها تنطوي على مقتضى 
الألوهية وهو الإرادة: وبائتاني وبحكم كونها سزيدة فإنها ستواضل مسيرتها نحو الكمال قاضو الفاية: 
منتقلة ف أطوار وإمكاثات الإرادة الى ما لانهاية. وإنها مع كل خطوة تخطوها ف هذه المسيرة الابدية 
تزداد الها وبالتالي تزداد نديّة لله. وإن كانت لن تصل إلى مُنادّدّته الفعلية على الإطلاق. ما أشبه ذلك 
کک افا الأعلى 7ت ارجل الألي الذي صنعه الانسان لينوب عنه بذ كل شي وشو يمجدل اعمان 
وراح يُطْوْرٌ ‏ إمكاناته. لكن الرجل الالي رغم كل إمكاناته ليس إنسانا ولن يكون. فالإنسان إله صغير 
ينمو ولكنه أبدا لن يكون هو الله المطلق. 

اذن فوقوع علم الله على تاريخ الخلق المادي قبل ظهور الإرادة فيه كان مختلفا عن وقوعه على 
هذا الكازيح يعد كليو وها من کے أنه كان شاماة وسبيقا يف المرعلة الأرل: ها يدا دد ويرضطك 
بقرارات ونوايا الانسان 4 المرحلة الثانية؛ وخمّت مُسْبَقيتُهُ وتقلصت > وهي ما تزال تتقلص مع تنامي 
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إمكانات الإرادة الإنسانية. وهذا يقتضي قطها القول بان تفكير الله للاسهام ‏ هذا العاويخ كد العاف 
أيضا بك المرحلة اا عن فا ريه کي فة أن كاو د خض ااافا قرارات لتفعیل 
تطورٍ مادة غير واعية وغير مريدة من ثم باتجاه صيرورتها مريدة واعية. تماما كالصانع الذي يصنع 
آلة لغاية معينة ثم ببداً مع مرور الزمن يُدَخْلَ عليها تعديلات ت تفل الفابة متها اكثر» جراء ما يفره 
تفكيره المتواصل وهو يراقب حركة الته من حاجات راحت حركتها تكشف عنها وتدعوه إلى تلبيتها. 
فقو بعد أن كارع تف كبرو ولص هذا الأتباد ف مسر حلة اادد غير التريدة قات اكخة نظا رة اة 
الردة منحيّ آخر فرضته طبيعة فمل الإرادة بك المادة وطبيعة أدائها بج سم الغاية من الخلق. 

فالقرارات التي كانت تنتج عن إرادة الله ك المرحلة الأولى والتی كان يتدخل بموجبها ا تاريخ المادة: 
كانت قليلة على العموم لان عنصر الإرادة كان مفقودا من المادة؛ وبالتالي فان إحاطته بها - أي الله 
بالمادة - كانت واسعة وكبيرة إلى درجة تدني حاجة المادة ب4 مستواها ذاك إلى إعادة بناء وتنظيم. أما 
القرارات التي كانت تنتج عن إرادته 2 المرحلة الثانية والتي كانت تقضي بتدخله 4 بناء المادة المريدةء 
طفن كانت كثيرة إلى درجة ماف وذلك لأسياب لها غلاقة يطبيعة الارادة الانسافية ذاقهاء وهو الامو 
الذي متاه بالعقصيل يف فصل الثيوة: 

يغدو واقع الإنسان ومستقبله إذن من صنع الإنسان نفسه ويقع ‏ مجرياته ومساراته التفصيلية 

خارج دائرة العلم الإلهيء لأنه قبل تحققه - خاصة ب4 مستويات الارادة المتقدمة والمتطورة - لا يشكل 
أمرا قابلا لان يعلم . وإذا كان هذا هو حال واقع الفرد ومستقبله. »فمن باب اولى أن يكون هذا نفسه هو 
عال واه الشركة الجماعية > الات عن إزادات جماعة تيكل دلا معقدا لقرارات هؤلاء الافراد 
- ومستقبلها. وبالتالي تسقط كامل حيثيات المدرسة الدينية اللاهوتية - إسلامية كانت أو غير إسلامية 

- والقائمة على الاعتقاد باخبار الله لنا عبر أنبياته بأحداث مستقبلية سوف تحدث ب العالم لها علاقة 
بإرادة البشر. فمادام سلوك الفرد اراح الاح عن ارات يع ول ستيه به اران أوقيل ظهوره إلى 
حَيّ التي على اقل تقديرء خارج م كونه معلوماء فهذا يقتت ي بالكترور» أن يكون التراكم التاريخي 
للسلوكات الانسانية واقها من باب أولى خارج هذه الدائرة. وإذن فان أية اخبار أو نصوص أو ماثورات 
قلت إلينا مُتَصَمُنَة ة حديثا عن سلوك بشري مستقبلي. هي اخبارٌ تندرج إما ب2 دائرة الانساق الاسطورية 
وما ف داكرة عدم الصحة التاريخية السندية. 

أما بالنسبة لنا كمسامين سقط من موروقنا الديني = فا ضوء ذلك = حكايا المهدي والدجال 

والدابة وياجوج ومأجوج ونزول المسيح والملاحم والمعارك التي نع الجديت عن بحصولها 2 الستقبل »وکل 
النبوءات المتعلقة بواقع المسلمين وبمستقبلهم» وعلى راسهم أصحاب التبى وافتتالهف. وال بيت التب 
ومصائرهم, وغير ذلك كثير. مؤكدين ب هذا السياق على أن القرآن نفسه لا يتحرر من ضرورة التعامل 
مع دلالات نصوصه ب ضوء النتائج التي توصلنا إليها. 
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فما لا شك كية أن هناك نصوصا قرانية تبدو وكائها فتحدت عن المستقيل بما قد يعني أن غلم 
الله بمستقبل مقتضيات إرادة الانسان هو علم حاصل سلفا “وهذ| تصو و خاطن قظما ويتمارضي مع كل 
اتقات البقلية انض افيتناها ك هذا الفصيل »ما وجب الشقيق والتّتكق ا ولالات هذه الأصوسن د 
صو اللعطيات اة اى اتک فا د الفصل الما وتؤكن هنا أيضا على أن أهمية قاط هذه 
الاساطير تتمثل 4 القضاء على كل معوقات الحركة وعلى السلبية الناشئة عن الاوهام وعن انتظار 
ا الذين ستبعثهم السماءء وعن تصورات مفادها أن عصور السعادة الفعلية مرهونة بهولاء 
الخاضين الف كرون ا ملولة بالقاق وباليجد عن تامع اس ا ا 
إن الانسان هو صانع واقعه ومستقبله وراسم سعادته الحقيقية بيديه؛ ولا يتدخل الله ذلك إلا استثناء 
تفلم إلى امد الحدود ميخت اللات وفوسيكافه ق برس للاقينان ا كور مها :ولاب كلف عة 
- لانه ليس مادة قابلة لان تَعلَم أساسا - ما يرتبط بخيارات هذا الانسان وبارادته الحرة الفاعلة التي 
هى اداد لأرادة الله وصبورة عتما ج الطبيحة والجوهرء وان التقلفيى عنما ك الوق والامكانات وا متت 
بالمحدودية من هذا المنطلق؛ مع انها سح نحو غاية لن تدرك هى مطابقتها لازادة الله 
وإننا نود أن نعرج © ضوء التحليل السابق للارادة ولطبع العلم فيها إلى مناقشة مسالة من تلك 
المسائل التي نحسبها هامة 4 المعتقدات الدينية واللاهوتية عموما ألا وهي مسألة الأجال والأرزاق. 


- الاجل والرزق 2 المفهوم الحقيقي لعلم الله 

بداية نقول أن عمرٌ الإنسان ورزقه ليسا مُحَدَّدَين كميا واليا بصورة مسبقةء بل إنه ليس مما يدخل 
فا داقر هلم الله ف س راكاد لفن قله قبل تمتك ر اها أن يدرت عة ارق أو 
ل فا بعد بيما اک وا اي أن رن الافسان ر جل روان ان الراك عبر س 
من الملاقات يتداخل فيها الشافوة مم الأزادةنوهما العتصراق اللذان اذا كد اهاد ماك وين الحدية 
أصبح العلم بذلك الحدث متحققا فقط ب إطار الكليات وإجمالي الاحتمالات؛ وبعيدا عن التفاصيل. 
وهو الامر الذي يُخرجهما بالتالي - أي الاجل والرزق - من دائرة الموضوعات التي تشكل بط لحظة ما 
موو عات اة أو قابلة لان تلم تفصيلا وتحديدا وتعييناء فلا يمكن الحديث من ثم عن تحديد 
مسبق لهما من قبل اللّه لا كميا ولا الياء ؛ إلا إذا تحولت الحياة بالكامل إلى خطة مرسومة سلفا بكامل 
خطوطها بدون أي دور إيجابي للانسان. 

وإذن فمخطئ - من وجهة نظرنا - من يتصور أن الله قد حَدَّدَ لفلان من الناس عمرا يختلف عن 
غر اخرء أو انه حدد لفلان رزقا يختلف عن أرزاق الاخرين. أوآن الانسان يموت بعد أن تنتهي لحظات 
الحياة التي قرر الله له - سلفا - أن يعيشهاء أو أنه يفقر لأن الله أراد له ذلك بصورة مسبقة بأن حدد له 
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رزقا لا يخرجه من دائرة الفقرء أو أنه يغنى إذا كان الله قد حدد له رزقا يُدّخله دائرة الغنى والثراء. 

اختلط الأمر على الكثيرين فظنوا أن الحياة هي هبه انرون إن الجسد اديه وأنها مع ذلك - أي 
الروج - من طبيعة مفارقة غير مادية :وان اموت هو حالة الجسد عند انتزاع تلك الروح منه. وبذلك 
فقد أخرجوا الحياة ارت مرخ عاك ار كات اة وها هان عن كم وها غ كذ 
فالانسان 4 ضوء هذه الرؤية؛ يوهب الحياة بدخول الروح إلى جسده» ويموت بخروجها منهء فاصبحت 
الروح مرادفا للحياةء أو بتعبير آخر أصبح وجودها ككيان مفارق للمادة 2 الجسد المادي» هو مبررٌ 
الحياة وسببّها. ومادامت الروح من أمر الله وفق الفهم السائد للروح ولقدرة الانسان على إدراك كنهها 
وسبر اغوارهاء فقد اعتبرت الحياة واعتبر الموت من ثم من الاسرار الالهية من جميع جوانبهما. وهذا 
اتصورنا خطا فادح وخلط كبير ب2 الامور. فلا دخول الروح إلى الجسد هو سبب الحياة ولا خروجها 
منه هو سبب الموت» بل إن العكس هو الصحيح. 

فخروج الروح من الجسد - مع افتراض صحة التصور التقليدي الذي يجعل منها كيانا لا ماديا 
ونقارها الاد الى كن عوسي لجست مع آنه رر اطق وخير صخي ومطائق الاعقيقة القن يكت 
عنها الواقع الموضوعي كما سنرى 4 الفصل الثالث من هذا الكتاب - هو نتيجة لموته. وهي بسبب 
حياته تدخل إليه لاداء دورها ٠‏ انها دي 2 هذا الحسد وظيفة أخرى ليست هن الحياة بل هى الادزاك 
بالل ولكنها تشكلت - أي الروح - بصورة لا تستطيع معها القيام بدورها الادراكي التّمَقلي بدون 
جسد ل حالة الحياة. الأمر الذي يجعلها تغادره فووا عتد انتفاء صفة الحياة عنة: وتحوله ن ثم الى 
جسد 4 حالة الموت. ولكن الحقيقة التي سوف تثبت ب الفصل التالي بشان الروح ستزيد من تأكيد 
انعدام العلاقة بين الروح والموت والحياة. 

واف هذا وت إلى انقو ارقي تدحا الوت الان يدرك خا الان مم كافة العافدات 
الحية الاخرى مضموناء وإن اختلفت بعد ذلك الأشكالء وهو مفهوم مادي بحت. فالمادة الحية هي المادة 
التي تالفت من خلال مجموعة من العلاقات المعقدة بصورة جعلتها تتحرك مؤدية مجموعة من الوظائف 
الى اطا عاك ينيا بالوظائف الحيويةء أو بوظائف الكائن الحيء أو بوظائف المادة الحية. والحياة 
بهذا المعنى هي شكل متطور جدا من أشكال تواجد المادةء وهي أيضا أعقد أنواع الحركة المعروفة على 
الإطلاق. وبناء عليه فإن الحالة المقابلة للحياة والتي هي الموت: هي الحالة التي تتحلل فيها تلك العلاقات 
اة الى كالم سرح نخللالها سريكات اة 1 5300 السرم ية تتم الرؤايظ اة بين 
تلك ا كانت حولت المادة من هيئة اللاحياة إلى هيئة الحياة: لتعود إلى ما كانت عليه ب 
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الاصل قبل تحقق قق هذا التالف المعقد. 
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العا وليت ان كا الآ حلواهر داه ته لا لكوم ولا رف إلا بالعي اللي تمرك وتم ده 
قوانين المادة المختلفة التي تنقل هذه المادة من حالة الموت إلى حالة الحياة أو بالعكسء ولا علاقة لكل ذلك 
هذا الى الت .راتاي يمتنا تة عت اموي فخ النياة وهن الت رهن الأجل هن 
تم. روصن a a a‏ ”اقدار؟ '. مبثوثة ب هذا العالم؛ يُعتبر اكتشافها وتوظيفها 
بشكل أو بآخر نوعا من أنواع النحَكم بذ كل من الشياة راتت وال ا تجليات لتلك القوانين 
وشأن الحياة والموت بك ذلك شان كل الظواهر التي هي واقعنا تجليات لجموعة معينة من الأقدار 
والقوانين 

وك هذا السياق لا نجد فرقا من حيث النتيجة والاثر بين اكتشاف وتوظيف القوانين التي تصنع 
الحياة والموت وتتحكم فيهما : وبين اعنشاف وتوظيف الظواتين التى تضفع الطاكرة أو السفيتة أو السيارة 
أو الصاروخ أو الكمبيوتر أو الرادار, وإن كان الفرق واضحا وجليا 2 الشكل و2 مستوى التعقيد و2 العلم 
المطلوب لتحقق الاكتشاف الاول وتوظيغه, بالقياس لما هو مطلوب لتحقق الاكتشاف الثاني وتوظيفه. 

إن اكنعاس] يجموعة سيك مق الغوانين وتوظيقنا لهاء جملانا فصت الظاكرة لادام وظيفة دة 
ان هذه الظاكرة الف تعفر تجليا حركيا لفاك اللجموعة من النوانين المكتشفة والموعلقة من قيلناء تتحظم 
وتفقد قدرتها على أداء الدور المنوط بها من اللحظة التي تتفكك وتتحال فيها العلاقات المسببة لتماسكها 
الشكلي والوظيفيء وكذلك السفيتة والسيازة والزادار والضاروغ:: الع. والشيء نفسه يحدت بالنسية 
لظاهرتي الحياة والموت. تستمر الحياة مادامت المادة متالفة بالشكل اللازم لاستمرارها شكلا ووظيفة. 
وي اللحظة التي تتفكك العلاقات والروابط المسببة للتماسك الشكلي والوظيفي للمادة الحيةء تتحطم 
وتنتهي» فيموت الانسان ويتحلل الجسد لعدم قدرته على الاستمرار بذلك الشكل 4 ظل غياب مسببات 
تماسكه الشكلي وتالف مكوناته بالاتجاه المحقق لوظيفة الحياة. 

تستطيع إن أن نطيل ب4 الحياة أو أن نقصر فيها أو أن نطور. ونستطيع أن نؤجل الموت أو أن نسارع 
فيه على قواعد القوانين والعلاقات ذات الشأنء اكتشافا وتوظيفا. وبالتالي فنحن أمام مقولة التحديد 
الرباني المسبق للأجلء إزاء حالة تفرض علينا الاقتناع وبصورة ضرورية بأن الله إذا كان تدخل لتحديد 
عمر الانسان ووقتي ميلاده ووفاته وكيفية ذلك كله؛ إنما يكون قد تدخل أيضا ف التحديد المسبق والجبري 
لتوجهات العنصر الذي يُعَتَبَر تدخله قادرا على التحكم ب2 العمر زيادة ونقصاناء وهذا العنصر هو إرادة 
الإنسان؛ الامر الذي يتعارض مع ما ثبتناه 4 هذا الفصل ابتداء» بسبب هذا الهدر للارادة الإنسانية 
الحرة مناط التكليف ومبرره الرئيسء والجوهر الالهي المميّز الإنسان. 

إن ظاهرتي الحياة والموت 2 بعديهما الكمي والآلي ليستا معزولتين عن الواقع ولا تحدثان ب2 الفراغ, 
بل هما ظاهرتان مرتبطتان ارتباطا عضويا ووجوديا بمعظم مظاهر المحيط وابعاده: الامر الذي لا يصح 
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معه أن نحاول فهمهما بدون فهم العناصر المحيطة هذه وأثرها ب تشكيل هاتين الظاهرتين وي تكوينهما. 
اذا گات حيأة اسان ها متطافة وجو ا بار قاط وجل وامرام فلا يصع ان ككل عله الكياة مخ جم 
جوائبها عن سيب كويتها وهوهذا الأرباظ بين هذا الرجل وفك اكرات واذا كان هذا الارقاط جدوره 
هو تاج خيارات مُتيادلة محددة لدى أناس غير هين الظرفين: دون غيرها من الخيازات. غلا شك 4 
أن إرادات اناس آخرين أسهمت # تكوين الحياة لذلك الانسان: ويالتالي فان تلك الإرادات هي ذات أثر 
عديق على تما للك الحياف :وذ كان هذا الذى تقول هو جرد سال سيط هلدا وید عن تدا کل 
الاف المتذقاك الارادية ج وين قاري تساسل ومديد من مقتضيات الازاد الحرة القن يتر انها 
تسهم ب إنتاج الحياة وبك إنتاج الموت أيضاء فما لا شك فيه أن أي قول تبسيطي يُعزي الحياة والموت إلى 
قرارات ربانية مسبقةء إنما يلغي من حيث يدري أولا يدري كل معاني الارادة ويحول الخلق والرسالات 
والعقاب والجزاء إلى مسرحية لا تخرج عن نطاق العبث. 

فليس هناك من عاقل يستطيع أن يتصور أي معنى للحكمة أو | لجونة يط اد ت ااا 
ليس من شانه أن يكون له اثر إيجابي بذ الواقع. مادام الله - كما يعتقد الكثيرون للاسف - قد حدد 
لكل إنسان ولد أو سيولد حياته وموته كما وكيفاء بما يعني أنه قام سبحانه أيضا بتحديد كل الحركات 
الإنسانية الأزادية لكل ابش وذلك كى يتم ضمان التساسل التحصين باتجاد طك التماقع المقزوة شلفا 
نكل البشر إلى فياخ الشاعة: 

إن إرادة الانسان 4 بعدها التفصيلي وقبل ظهورها على صعيد الي ليست امرا قابلا لان يُعَلم: 
خرچ بالقانى من داكن ة العلم الإلهي إلا سياق العلم الكلي الذي ليس هومبرر القول بعلم الله بالآجال 
واا وفوا و اضر قا رات دال ارت راك على الك ا اة ا رای يسيك 
إقامة دليل على تضوزنا, فتصورنا شن قام عليه الدليل بالتحليل المقلي 2 مجمل هذا الفضل وة الفضمل 
الذي سبقه. 

خرج رجل من بيته 4 تمام الساعة الثامنة صباحاء ووصل إلى حافة الشارع الرئيسي 2 الساعة 
الثامنة ودقيقتين: وبدا 2 اجتيازه. عندما صادف طفلا اجتاز بعده بخمس ثوان فكادت تدهسه سيارة 
سرعة يعد كاتيفين من الازقباك والشعير: قرو الرجل العمل على اناد الطفلء شاد مسرها وجملة 
واستعجل قبل وصول السيارة ليبعده عن الخطر, ولكن فجاة وبينما هو يهم بالوصول إلى طرف الشارع 
أصابته رصاصة طائشة ئشة لقت باتجاهه من مسدس كان بيد رجل يلاحق رجلا آخر على الحافة الأخرى 
من النارغديض أن ا جار هذا الأخير الطريق فلم كن الفلااحق شع الاق به 

الرصاصة أصابت الرجل الذي حاول إنقاذ الطفل؛ ‏ مؤخرة راسه ضسقط على الفور ميتا وبين يديه 
الظفل الذي مات يدوزه بعد أن دهستة السيارة المسرعة التي لم يتمكن الرجل من إنقالاه متها غزيزي 
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القارع لا فرت هذا الخال تومل هنا إلى فاك مهية من خلاله. اليدق مها اتر ليين اد 

لن نتوقف كثيرا عند الموت © حد ذاته لكل من الرجل والطفل. لان قصارى ما يمكن قوله بهذا 
الخصوص هو أن الرصاصة حطمت لدى الرجل قوانين الحياة وفككت علاقات التماسك ك جسده 
طمات. والشيء نفسه فعلته السيارة المسرعة بالطفل. إن ما يهمنا حقا هو أن نجيب على التساؤلات 
الغالية,د هل أن آلية انوت الف سدق ”الدهس و اظلاق الرصاص" مقرو سلفا من اللهة وهل هن 
داخلة ب دائرة علمه على الأقل؟ أي هل هي قبل حدوثها أو حدوث مقدماتها الضرورية التي أدت إليها 
امور قابلة لان تَعَلّم؟ وهل أن إنهاء عمري كل من الرجل والطفل بهذا الكم الزمني لكل منهما مقرر سلفا 
مق الل وهل اخ هنا الاه اء داخل ج دار ة عة على الأقل إن لم يكن مقر 

بداية نؤكد على أن الملاحظة كافية لان تكشف لنا عن أن هناك مجموعة كبيرة من الأفعال الارادية 
آلتی فل علها عا داكره الاحكنالات نة من دون تفاضل بينهاء وال تدخل بالتاني ا داكرة الملم 
الإلهي الكلي بهاء بامكانها أن تغير بكل بساطة بك سيناريو المثال السابق. وهذا هو ما يهمنا على وجه 
التحديد إنه الكشف عن أبعاد السلوك الإنساني الإرادي الممكنة 4 صنع هذا السيناريو و صنع غيره 
من ثم.. دعونا نتصور ما يلي.. 

- هاذا لو أن الرجل الذي خرج من بيته ب تمام الساعة الثامنة: تآخر عشر ثوان فقط بسبب أن 
زوحقة الك لك 9 كنس أن تخر ما لب مغك بالامس" . فما لم يكذكر ما الذى فاك اتسر 
منها فاجابته؛ فاخن السؤال والجواب ومحاولة التذكر تلك المدة الزائدة؟ 

- ماذا لوان هذا الرجل عندما خرج من بيته وقبل وصوله إلى حافة الشارع تذكر علبة سجائره بعد أن 
رأى شخصا يدخن, فوقف ليبحث عنها 4 جيبه فلم يجدهاء وعرج إلى السوبرماركت القريب ليشتري 
علبة سجائرء وبالتالي فلم يصل إلى الشارع 4 اللحظة التي تلاقت فيها مجموعة تلك الاحداث؟ 

- ماذا لوآن الطفل الذي صادف اجتيازه الشارع ب4 تلك اللحظة كان قد خرج من البيت قبل ذلك 
تسلف وقيفة لأن امل رر اها اة طب اة أن يالاات كرا لبرودة الحو يها ارد 
اللدة الت احا جها اليس القفازينة 

- ماذا لوان والد الطفل الذي تزوج والدة الطفل قبل سبع سنوات» لم يتزوجها وتزوج من خطيبته 
الاولى قبل عشر سنوات وقبل أن تموت بالسرطان قبل زواجهما الذي كان مقررا بشهر» بحيث ريما كان 
الطفل 4 سن التاسعة وبالتالي فهو ب الصف الثالث الابتدائي © مدرسة أخرى لا تتطلب اجتياز هذا 
الشارع تلذهاب إليها 4 ذلك الوشت؟ بل ماذا لو أن هذا الطفل لم يولد أساسا ف حال كون الزوجة عاقرا 
مثلاة بل ماذا لو أن والدة الطفل استجابت لوالدتها بالامس وتركته يذهب معها ليبيت عند أخوالهء 
بحيث يعود به خاله سالم ك اليوم التالي الى المدرسة مباشرة؟ 
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د مادا لو ان السائق المسرع الذي وضل الى اللنطعة ج ف اللحظة قان شن ماخر هدة دقائق 
الخروج من البيت لان زوجته قررت الا تكتفي بسرد شفوي لقائمة دا کت لج ازيبا ع ا 
ر كي تكتب له هذه المطالب على ورقة؛ بعد أن قدّرَت فجاة أن هذا أضمن لعده شيياتةم خاضة 
وانها تريد الاحتفال بعيد ميلاد طفلها الصغير الذى خر وائدة ةرقن عن المقادرة وهو يكاب مته هة 
عيد ميلاده؟ 

مادا لوان الزيجل الذي اطلق الرصاص كان قد انشغل بالبحث عن مسدسه مدةٌ أطول بك البيت بعد 
ان قررت زوجته إخفاءه ب مكان آخر أكثر امانا عندما اكتشفت خطورة موقعه وهي تنظف مكتب زوجها قبل 
ثلاثة أيام: بعد ان طلب منها ذلك لانه يريد ان يستقبل فيه صديقه القادم من سفر بعد غياب سبع سنوات؟ 

- ماذا لوأن الرجل الهارب لم يخرج من بيته ب4 ذلك اليوم وأخذ بنصيحة شقيقه الذي طلب منه 
أن يبقى عند والدتهما المقعدة لمدة ساعة فقط» ريثما يعود هو من عمل ضروري 4 إحدى مؤسسات 
الحكومة؟ 

غيل هاة ار أن الرحل آلا أطلى الرسامن ررك د ألا طق السام أو أن انت اتاد ار 
لغرض تهديدي مثلا؟ أو ماذا لو أن يده ارتجفت فاصابت الرصاصة قدم الرجل بدل مؤخرة رأسه؟ 

- وماذا لوان الرجل الضحية لم تكن هرمونات الشهامة عنده مرتفعةء فنجا بنفسه ولم يحاول إنقاذ 
الطفل اساسا؟ 

هناك هذ الواقع ألف ماذا لوء وماذا لوة وكلها تساؤلات عن أفعال إرادية محض يحكمها قرار الإنسان 
لمفتوح على كم هائل من الاحتمالات التي لا يوجد أي منها ب العادة مكتسبا لاولوية التّحقّق على غيره؛ 
بل إن كل سؤًال افتراضي يولد عشرات ومئات الاسئلة عن أوضاع سابقة . وباختصار شديد فان يقرر الله 
حالة الموت ووقتها وشكلها بصورة مسبقة لشخص واحد ناهيك عن كل البشر, الما یی ان کون قد قور 
عشرات الملايين: بل الاف البلايين من السلوكات المسبقة لالاف وريما ملايين أو لبلايين البشر السابقين. 
بل ولكل البشرية على الإطلاق. وإذا كان تحديد موت كل شخص يتطلب هذا الكم الهائل من التَحَكمَات 
ب إرادات هذا العدد الهائل من النامن: افليس واضحا عتدكد أن حياة الإنسانية كلها قد اول اسان 
ولغاية آخر إنسان على هذه الارض ييتكون مجر ي و من كتاب أو سفر لا دخل لهذا 
الإنسان لكلف ياي شي فيه رهم التُشدّق الستمن يانه مكلف ويآن إرادته هى مفاظ التعليق؟ 

اما فيما يتعلق بموقع الموضوع 2 دائرة الفهم الحقيقي لعلم الله اب هويالكا مل 2 تحليلت 
ا لذلك غلا نرى أي داع لتكراره. وتكتفي هنا بان أوضحنا عمق البعد الازادي ف الأحداث التي 

تصفع الوت والحياة: لتطبق من ثم ما قوصلنا اليه من قراغد وحقائق هناك وهى القواغد واتحقائق 
التي تقضي بخروج التفصيلات الاحتمالية لإرادة الإنسان من دائرة العلم الإلهي نظرا لعدم اتصافها 
قبل تحققها الفعلي = أي تحقق تلك التفصيلات - أوقيل ظهورها إلى حيز النيةء بانها أمور قايلة لان 
لم يسبب عدم تور مقدمات العلم بها اساسا: 


۹ 


اذا كان تبين لنا على ضوء التحليل السابق أن الأجال غير محددة سلفا من قبل الله لا كميا ولا اليا على 
ضوء بروز العنصر الإرادي الإنساني © حدثي الحياة والموت بما يخرجهما من دائرة العلم الإلهي المسبق 
انسجاما مع المعنى الحقيقي لعلم الله المرتكز إلى التفريق الدقيق بين ما يُعُلم وما لا يُملم أساسا يذ لحظة 
ماء قلا شك إذن ومن باب أولى أن ما دون الحياة أو الموت من مجمل الاحداث التي تمر بالانسان فردا 
أو جماعة.ء ينطبق عليه المنطق السابق نفسه. فالمرض والصحة والعمل والفقر والغنى والجوع والحرب 
والسلام والحكم والزواج والطلاق وكل الامور التي يمثل البعد الإرادي الإنساني العنصر الاساسي وريما 
الاهم ب تكوينهاء تبقى خارج إطار القرارات الإلهية المسبقة؛ كما تبقى ولنفس الاسباب التي أبقت 
الاجل: خارج داكرة العلم الالهي المسبق بها. 


ج - الإرادة والاختيار الإنسانيين © فكر النخب الاولى من الصحابة 
والتابعين والعلماء 

إن المرجفين الذين لا هم لهم سوى المعارضة لذات المعارضة, والتنديد بما يحلو لهم وصفه بالخروج 
عما يعتقدون أنه إجماع الامة؛ قد يتساءلون.. كيف تغيب عن عقول الصفوة من الصحابة الكرام» وعن 
كبار علماء الامةء هذه المعاني للارادة والاختيار. ولافعال العباد ولدور الله فيها؟ أما كان الاولى والحال 
كذلك» أن تنتبه تلك التُخَب من الأمة إلى هذا الامر وتقول به؟! 

ومع اننا لا نقيم منهجّنا على موافقة فة التخليل ا ركز إلى الأسسن الث اتطلقتا متها ها يقوثه البشر أي 
انوا لآق الخطاً #الحفهم وار وان كل إنسان مر ا لتخصبله ابن ية العاف والنامية والمرفية يه 
بعدها التاريخي. بحيث يصعب أن تخرج فضا زاك الكبروواء N‏ العامة لما يتيحه المستوى 
ارك الذي شرضه معطيات طلك البيقة: الامو الذي ينتى أن اليك ياك الاشخامن وليس الك 
إلا إذا استطاع من يعارضنا إثبات أن النهج نفسه مختل وغير صحيح يذ كثيره أو ك قليله.. نقول.. 
رغم ذلك فإننا راينا أن نورد مقتطفات من أقوال بعض من تلك النخب» كي نثبت نثبت لاولئك المرجفين: أن 
ذوي البصيرة والعقول النيرة من كبار الصحابة وأساطين العلماءء عندما كانوا يجدون اتشهة معنيين 
بالحديف 2 سال ما كاتوا فحن يما يكلف هيا اشرما إلى يمظن مه ك درانا مده قانع 
ولنتامل.. 
» قول عمر بن الخطاب 2 القدر 

تروف أ عر بن الشطاب ا ماري فان كم سرد تقال عى الله حي كأقام عليه اتح 


١ 


تعالى“ (آي أن قضاء أله لم يتمعن هذا السارق البسرق بل هومن مخض ضلة المسكته إلى إرادخه 
المحض » وان ادعاءه بان ما فعله قضاء الله > كان کنبا اس ستحق عليه حد التعزير). 
22 

وقيل لعمر عندما امتنع عن دخول مدينة فيها طاعون. افرار من قدر الله فقال الفاروق عمر: نفر 
من قدر الله إلى قدر الله . (وهو يشير بهذا إلى أن قدر اللّه تعالى محيط بالإنسان ب2 كل الاحوال: وانه 
لايمنع الاخن بالاسباب بل يوجبه؛ لان معنى القدر إنما هو تلك العلاقة بين الاسباب ونتائجهاء وأن ذات 
الاسباب هي المقدورة من حيث كونها مجموعة قوانين خلقها الله لتؤدي إلى نتائجها حتماء فيجب علينا 
الأنهن بها زالسير طريقهاء إقامة اتاتارات وتحملة يعات الأاشياء) : 


» قول عثمان بن عفان 2 القدر 

زعم بعض الذين اث شتركوا يذ قتل الإمام الشهيد عثمان رضي الله عنه أنهم ما قتلوه. إنما قتله الله. 
وحين حصبوه قال له بعضهم: الله هو الذي يرميك. فقال عثمان: ”كذبتم: لورماني الله ما أخطاني“ 5 
(ولعل موقت عفان رضي الله عنه واضح 2 أن لا شأن لله بفعل الرمي: من حيث هو تفصيل مرتبط 
بإرادة فاعليه؛ لا من حيث القوانين العامة التي تحكمه والتي هي من خلق اللّه) . 


ه قول علي بن ابي طالب # القدر 

كان الكلام ب القدر يشتد كلما اتسع نطاق الفتن؛ ولذا كان الكلام فيه بك عهد علي أشد وأحد؛ وقد 
جاء 4 نهج البلاغة وشرحه لابن ابي الحديد ما نصه.. 

“قام شيخ إلى علي كرم الله وجهه فقال: أخبرنا عن مسيرنا إلى الشام أكان بقضاء الله وقدره؛ فقال 
الإمام: والذي فلق الحبة وبرأ النسمة ما وطتنا موطتًا ولا هبطنا واديا ! الا بقضاء اللّه وقدره. فقال الشيخ: 
فعند الله احتسب عنايء ما أرى لي من الاجر شيئا . فقال الإمام: مه ايها الشيخ لقد عظم الله اجركم ب 
مسيركم وانتم سائرون» و منصرفكم وانتم منصرفون, ولم تكونوا چ شيء من أحوالكم مكرهين ولا 
مضطرين. فقال الشيخ: وكيف والقضاء والقدر ساقانا؟ فقال الإمام: ويحك!.. لعلك ظننت قضاء لازما 
وقدرا حتماء ولو كان كذلك لبطل الثواب والعقاب والوعد والوعيد والأمر والنهي: ولم تات لاثمة من الله 
لتب ولا محمدة خسن ولم كن الحم اون بالمدح من المسيء» ولا المسيء او بالذم من المحسن, 
تلك مقالة عباد الأوثان وجنود الشيطان: وشهود الزور؛ أهل العمى عن الصواب» وهم قدرية هذه الآمة 
ومجوسها. إن الله أمر تخييرا ونهى تحذيراء وكلف تيسير ا ولم يُعصّ مغلوباء ولم يُطعٌ كارهاء ولم يرسل 
الرسل إلى خلقه عبثاء ولم يخلق السموات والأرض وما بينهما باطلاء ذلك ظن الذين كفرواء فويل للذين 


١١ 


كفروا من النار. فقال الشيخ: فما القضاء والقدر اللذان ما سرنا إلا بهما؟ فقال الامام: ”هو الامر من 
الله تعالى والحكم“. ثم تلا قوله سبحانه: «وقضى ربك الا تعبدوا إلا إياه|. فنهض الشيخ مسرورا. 
(وليس أوضح من كلام علي کرم الله وجهه بے ان فعل الإنسان مرهون بارادته» وانه ليس مقدورا بالإكراه 
على التفصيل: وان اكسالة من جاتب الله هي مجرد أمر ويحكم: وليست اجبارا على فعل) . 


» مخاطبة ابن عباس لجبرية اهل الشام 
روي عن ابن عباس أنه قال لجبرية أهل الشام.. 
”ما بعد: اتامرون الناس بالتقوىء وبكم ضل المتقون؟ وتنهون الناس عن المعاصي» وبكم ظهر 
العاصون, يا أبناء سلف المنافقين وأعوان الظالمين وخزان مساجد الفاسقين. هل منكم إلا مفتر على 
الله يجعل إجرامه عليه سبحانهء وينسبه علانية إليه". (وإذن فاجرام المجرم موكول إليه؛ وليس من 
قضاء الله وقدره وبالتالي ففعل الانسان عامة هو من باب أولى على هذا النحو). 


© وسال الكسن البضرف .شا ممالة لحيو 

وجه ”الحسن البصري“ إلى قوم من أهل البصرة اذّعَوا الجبر رسالة جاء فيها.. 

"ومن لم يؤمن بالله وقضائه وقدره فقد كفر. ومن حمل ذنبه على ربه فقد كفرء إن الله لا يطاع 
استكراهاء ولا يعصى لغلبةء لانه المليك لما ملكهم: والقادر على ما أقدرهم عليهء فإن عملوا بالطاعة 
لم يحل بينهم وبين ما فعلواء وإن عملوا بالمعصية: فلو شاء لحال بينهم وبين ما ضلواء فإذا لم يفعلوا 
ظليمى هو الذي اجبرهم على 3لكم على اجر الخاق على الطاعة لاط عنهم الثوابيه ولو اجيهم قن 
المعاصي لاسقط عتهم العقاب". (ولسنا نحتاج إلى زيادة ج شرح كلام الحسن البصري الذي ينطق 
بالحفيقة ال لا مراء طيهاء وامتمكلة ج أن أشال الماد هي من خالصن صفمهم: وإن كانت الأشدان الت 
أعطوا بموجبها القدرة على صنع تلك الافعال بصفتها مادة خاما تساعدهم على ذلك: هي التي من 
صنع اللهء وهوما سيتضح أكثر .ف المناظرة التالية التي أوردها ابن القيم بين سني وجبري كما تصورهاء 
معبرا من خلالها عن رآية الخاض ف المسالة): 


٠‏ مناظرة بين جبري وسني» ثم بين قدري وسني كما تصورها ابن القيم 
- المناظرة بين الجبري والسني 


لقد أوضح "ابن القيم“ ك كتابه ”شفاء العليل“ فكرة اهل الجبر ووجه مخالفتها لما جاء به رسول 
الله ( 2 مناظرة تصورها بين جبرى وسنىء وقد جاء 4 هذه المناظرة.. 


E 


“قال ”الجبرى : القول بالجبر لازم لصحة التوحيد ولا يستقيم التوحيد إلا به لأننا إن لم نقل بالجبر 
أخبتنا شاعلة للحوادت غير الله مع أن الله إن شاء ضل وان شاء لم يفغل: وهنا شرك ظاهر لا خض مثة 
اقول ا 

قال الست »يل القول بالجبر مناف للتوحيد؛ فهو مناف للشرائع ودعوة الرسل؛ والثواب والعقاب. 
قلوصع الجير لبطلت ف > ولبطل الامر والنهي. بويارع من يظادن ذلك بكادن الكواب ا 

قال ”الجبری“ : إذا صدرت عن العبد حركة معينة فإما أن تكون مقدورة للرب وحدهء او لحب وخده: 
أو لهماء أو لا للرب ولا للعبد وهذا القسم الأخير باطل قطعاء والاقسام الثلاثة قد قال بكل واحد منها 
طائفة. فان كانت مقدورة للرب وحده فهو الذي نقولهء وذلك عين الجبرء وإن كانت مقدورة للعبد وحده» 
فذلك إخراج لبعض الاشياء عن قدرة الرب تعالى؛ فلا يكون على كل شيء قديراء ويكون العبد الضعيف 
المخلوق قادرا على ما لم يقدر عليه خالقه وفاطره» وهذا هو الذي فارقت به القدرية التوحيد؛ وضاهت به 
المجوسء وإن كانت مقدورة للرب والعبد لزمت الشركة؛ ووقع مفعول بين فاعلين ومقدور بين قادرين واثر 
بين مؤثرين: وذلك محالء لان المؤثرين إذا اجتمعا استقلالا على اثر واحد فهو غنى عن كل منهماء بكل 
ا کن ماج الا مما شه 

قال ”السني“: قد دل الدليل على شمول قدرة الرب سبحانه لكل ممكن من الذوات والصفات 

والافعال: وأنه لايخرج شيء عن مقدوره البتةء ودل الدليل أيضا على أن العبد فاعل لفعله بقدرته وإرادتهء 
وأنه فعل له حقيقة يمدح ويذم به عقلا وعرفا وشرعاء فطرة الله التي فطر عليها العباد حتى الحيوان 
البهيم, ودل الدليل على استحالة مفعول واحد بالعين بين فاعلين مستقلين: واثر واحد بين مؤثرين فيه 
على سبيل الاستقلال؛ ودل الدليل أيضا على استحالة حادث من غير محدث؛ ورجحان راجح من غير 
مرجح؛ وهذه امور كتبها الله تعالى 2 القول» وحجج العقل لا تتناقض؛ ولا تتعارضء ولا يجوز أن يضرب 
بحظها یکی دل کان چا کا ويذهب الى مر ها يصدق يحضها بعضاء وإثما درکن ها 
من ضعفت بصيرته: ومن كثر کلامه وكثرت شكوكه: والعلم امر آخر وراء الشكوت» ووراء الاشكالات: 
ا و 

والصواب 2# هذه المسالة ان يقال تقع الحركة بقدرة العبد وارادته التي جعلها الله فيهء فالله سبحانه 
وتعالى اذا أراد فمل العبد خلق القدرة والداعي الى فعلهء ويضاف الفعل إلى قدرة العبد إضافة المسبب 
إلى سببهء ويضاف إلى قدرة الرب إضاقة المخلوق إلى الخالقء فلا يمتنع وقوع مقدور بين قادرين؛ 
احداهها اتر لقورة اشر وهي جوع شيب وشارة الآخر مسل التاق 

قال "الجبري": ضلال الكافر وجهله عند القدري مخلوق له بإيجاده واختیاره» وهذا ممتنع؛ فإن لو 
كان كذلك لكان قاصدا لهء اذ القصد من لوازم الفعل اختياراء واللازم ممتنع؛ فان عاقلا لا يريد لنفسه 
الضلال والجهلء فلا يكون قاعلا له اختيار. 


EY 


قال السني: عجبا لك ايها الجبريء تنزه العبد أن يكون فاعلا للكفر والظلم: وتجعل ذلك كله لله ومن 
العجب قولك أن العاقل لا يختار لنفسه الكفر والجهل؛ وأنت ترى كثيرا من الناس يقصد لنفسه ذلك 
عنادا وبغيا وحسدا مع علمه بالرشد والحق 4 خلافهء فيطيع دواعي هواه وغيه وجهلهء ويخالف دواعي 
رشده وهداه. ويسلك طريق الضلال؛ ويتنكب طريق الهدىء وهو يراهما جميعا. 

قال اصدق القائلين: اصرف عن باي الديخ يتكبروة ف الأركن يكير الف وان يروا كل اية لا يؤمنوا 
بها وإن يروا سبيل الرشد لا يتخذوه سبيلا وإن يروا سبيل الغي يتخذوه سبيلا ذلك بانهم كذبوا بآياتنا 
وكانوا عنها غافلين|. وقال تعالى: #واما ثمود فهديناهم فاستحبوا العمى على الهدى|. وقال تعالى عن 
قوم فرعون: #فلما جاءتهم آياتنا مبصرة قالوا هذا سحر مبين, وجحدوا بها واستيقنتها القمهم ظلما 
وعلوا|. وقال تعالى: #وزين لهم الشيطان اعمالهم فصدهم عن السبيل وكانوا سيقضرين]. وقال 
تعالى: #ولقد علموا لمن اشتراه ماله ب2 الاخرة من خلاق|. وقال تعالى: #بئسما اشتروا به انفسهم أن 
يكفروا بما انزل الله بفيا أن ينزل الله من فضله على من يشاء من عباده|“. وقال تعالى: للم تكفرون 
بایات الله وانتم یدو اال الكتاب لم تلبسون الحق بالباطل وتكتمون الحق وأنتم تعلمون|. وقال 
تعالى: يا أهل الكتاب لم تصدون عن سبيل الله من امن تبغونها عوجا وانتم شهداء|. وهذا ب القران 
كثير يبين سبحانه فيه اختيارهم الضلال والكفر عمدا على علم» هذا وكم من قاصد أمرا يظن انه رشد 
وهو ضلال وعمى". 


- المناظرة بين القدري والسني 
”القدري: قد أضاف الله تعالى الأعمال إلى العباد بأنواع الإضافة العامة والخاصةء فأضافها إليهم 
بالاستطاعة تارة كقوله تعالى: #ومن لم يستطع منكم طولا أن ينكح المحصنات ال مؤمنات|: وبالمشيئة تارة 
أخرى. كقوله تعالى: طلمن شاء منكم أن يستقيم| . وبالإرادة تارة كقول الخضر: افاردت أن أعيبها|. 
وبالفعل والكسب والصنع. كقوله تعالى: «يفعلون|. #بما كنتم تكسبون|؛ «لبئس ما كانوا يصنعون|. 
وبالأضافة الخاضه كإضاطة الخيلاة واتصياه: والسع: والطهازة: والؤناء والشرقة واف والكذب: 
والكفر والفسوقء وإضافة سائر أضالهم إليهم» وهذه الاضافة تمنع إضافتها إليه سبحانه دونهم» ولا اليه 

سبحانه معهم» فهي إذن مضافة اليهم دونه. 
السني: هذا الكلام مشتمل على حق وباطل؛ وأما قولك إنه أضاف الافعال إليهم فحق لا ريب فيه. 
ولكن قولك هذه الإضافة تمنع إضافتها إليه كلام فيه إجمال وتلبيس. فإن أردت بمنع الإضافة إليه منع 
قيامها به ووصفه بهاء وجريان أحكامها عليه واشتقاق الاسماء منها له فنعم» هي غير مضافة إليه 
بشيء من هذه الاعتبارات والوجوه. وإن اردت بعدم إضافتها إليه عدم إضافتها إلى عمله وقدرته عليها 


١. 


ومشيئته العامة وخلقة فهذا باطل. فانها معلومة له سبحانه وتعالى. القدرة له مخلوقةء وإضافتها اليهم 
لاتمنع هذه الإضافة, كالاموال فإنها مخلوقة له سبحانه: وهي ملكه حقيقة قد أضافها إليهم: فالاعمال 
والاموال خلقه وملكه. 

وهو سبحانه يضيفها إلى عبيده» وهو الذي جعلهم مالكيها وعامليها. فصحت النسيتان. وحصول 
الاموال بكسبهم وإرادتهم كحصول الاعمال. وهو الذي خلق الاموال وكاسبيهاء والاعمال وعامليهاء 
فأموالهم وأعمالهم ملكه وبيده: كما أن أسماعهم وأبصارهم وانفسهم ملكه وبيده. فهو الذي جعلهم 
يسمعون» ویبصرون» ويعلمون, فاعطاهم حاسة السمع والبصر وقوة السمع والبصرء وفعل الاسماع 
والابصارء واعطاهم آلة العمل وقوة العمل ونفس العمل فنسبة قوة العمل إلى اليد والكلام إلى اللسان. 
كتسبةقوة السمع إلى الآذن: والبصر إلى العيق, ونسية الرؤية والسمع اختيارا إلى متحلهما كنسية الكلاخ 
والبطش إلى محلهماء وإن كانوا هم الذين خلقوا لاز نفسهم الروية والسمع» فهل محلهما وقوى المحل 
والاسياب الكيرة الى تصلح معها الرؤية والسمع ليم: ام الكل خلق من خالق كل شيء. وهو الواحد القهارة 

القدري: لو كان الله سبحانه وتمائى هو الفاعل لافعالهم لاشتقت له منها الأسماءء وكان هو الأولى 
بأسمائهم منهم. إذ لا يعقل الناس على اختلاف لغاتهم وعاداتهم ودياناتهم قائما إلا من فعل القيام: 
وآكلا إلا من فعل الاكل: وسارقا إلا من فعل السرقةء وهكذا جميع الافمال. فقلبتم انتم الامرء وقلبتم 
الحقائق: ففلتم .من شل هذه الافمال حقيقة لا يشتق له متها أسم» إنما تشتق متها الاسماء كن يفعلها 
ولم يحدثهاء وهذا خلاف المعقول واللغاث وما تعره الامم. 

السني: العبد فاعل لفعله حقيقة؛ واللّه خالقه. وخالق آلاته الظاهرة والباطنةء وإنما تشتق الاسماء لمن 
فعل تلك الأضعالء فهو القائم والقاعد. والمصلى والسارقء والزاني حقيقة. فان الفعل إذا قام بالفاعل, 
عاد حكنه إليذء ولم يعد إلى كيرف رافق كن له مقه اسم ولم يشن ممن لم يشم به فيتاك آريعة 
امون اهران معنويان ب4 النفي والاثيات, وامران لفظيان فيهماء فلما قام الاكل والشرب والزنا والسرقة 
بالعبد عادت أحكام هذه الافعال إليهء واشتقت له منها الاسماء وامتنع عود أحكامها إلى الرب: واشتقاق 
أسمائها له ولگڻ من اين يمتع هذا أن تكون معلومة للرب سبحانه؛ مقدورة له مكنونة له» واقعة من 
العباد بقدرة ربهم وتكوينه؟ 

القدري: لو كان خالقها للزمته هذه الامور. 

السني: هذا باطل ودعوى كاذبة, فإنه سبحانه وتعالى لا يشتق له الاسم مما خلقه بے غيره ولا يعود 
حكمه عليه وانما يشتق الاسم لمن قام به ذلك؛ فانه سبحانه خلق الالوان والطعوم والروائح والحركات 
بحالها ولم يشتق له اسم منها ولا عادت أحكامها إليه؛ ومعنى عود الحكم إلى المحل؛ الأخبار عنه بانه 


CC 
يقوم ويقعد ويأكل ویشرب“.‎ 


تعتقد أن فيما أوردناه من مواقف أريعة من عظماء الصحابة من بينهم ثلاثة من الخلفاء الراشدين: 
فضلا عن مرجعين علميين كبيرين هما الحسن البصري وابن القيم: ما يكفي لإثبات أن مسالة الدور 
الفاعل على الحقيقة لإرادة الانسان ف احداث الاضمال» لم تكن بالامر الفاكب عن أذهان تلك النحبة, 
حن £ لك الششية الزمتية اة بطرها تاها ارف ية الخصوصية 


د - النص القراني وعلم الله 

ا ع الج ا د لاو ارا اا 
التي لخر کی ا عا اک ومع أن هذا المنهج المتبّع من قبل 
الكثيرين يسع ليطالّ كل فهم يَظهّرٌ معارضا لفهمهم لنصوص الوحي» وليغطي كل تعامل يبدو مختلفا 
عن تعاملهم معهاء إلا أننا آثرنا الاهتمام بالنصوص القرآنية الخاصة بموضوع علم اللّه؛ لما لهذا الموضوع 

وبعد قيامنا بعملية مسح شاملة وفاحصة لنصوص القرآن الكريم ذات العلاقة تبين لنا بما لا يحتمل 
الشكء أنه - أي القرآن = لم يشر ج أي من نصوصه تلك إلى ما من شانه ان كرس مفهوما عن علم 
الله برها اوسدوان ت هدا الفصل, أو مسكتاع ا هق | ومعاوضا ته واا فة بل راضم لابجل 
التاضيل والتاسيس المعرقيين د أن ليس ا ذلك أي ذليل ضا على صحة ما ثقوله ونرال عليه بالعقل. 
فاتسجاء القران مع سنطى المقل هو سن التاهية العرطية اتتضنان له ولس اتتضبارا للمقل» لآثة. هو 
المعّني باثبات مشروعيته العقلية؛ وليس العقل هو المعني باثبات مشروعيته القرانية او الوحيوية عموما. 
وإننا إنما نقوم بالقراءة # النص القرآني بهذا الخصوص لنخفف بها من وطأة قلق قد يربك نفوسا 
لازالت أساسات تاها و ترا بین اشد باتجاه عقل يخافون الاعتماد عليه. ونص يُخشون تحييده 

a ys‏ او غير 
مباشرة أو التي تضمتت اية تضورات عنه مهما كان القالب الذي وردت فيه إلى توعين أحدهما وضفي 


والأخر قصصي اوه قصصي› وكلها 2 نهاية الامر تندرج تحت لافتة النصوص الاخبارية. 


١1 


© النصوص الوّصفيّة 
0 تتوزع اع ا 0 الكريم والتي تعالج موضوع علم الله معالجة 


0# اين 


- الفئة الاولى. . الايات التي تصف الله بصفة العلم مرفقة بصفة اخرى 

وقد بلغت (917) آية موزعة على عشر ثنائيات هي.. «العليم الحليم | و«السميع العليم|ء و«العليم 
الحكيم|. و«الشاكر العليم| ٠‏ و«العليم الخبير|ء و«الواسع العليم|ء و#الخلاق العليم| ٠‏ و«العليم 
القدير|ء و«العزيز العليم | ؛ و#الفتاح العليم | .. ولیس يذ آي من هذه الآيات ما يشير من قريب أو من 
بعيد إلى شرح أو تفصيلٍ لمعنى صفة العلم الموصوف بها الله. إلى جانب صفة أخرى رديفة. 


- الفئة الثانية.. الايات التي تصف الله بعلمه بكل شيء 

من مثل قوله تعالى قي سورة البقرةء الأية 4؟.. لهو الذي خلق لكم ما 4 الارض جميعا ثم استوى 
إلى السماء شبواهق سبع سماوات: وهو كل شىء غليم | وغدد آيات هده الفثة ١١‏ اة ولیس فى أي 
منها ما يتضمن إشارةٌ إلى العلم بالمستقبل لاتصريحا ول لمیا بوجه عام ناهيك عما كق منه بإرادة 
الانساق, كالأشياء التي وصف الله تسه بانع بها جنيما لاتكون افيا بهذا اف إلا اذا تحذق فيها 


- الفئة الثالثة.. الايات التي تنص على علم الله بالغيب وبالشهادة 

من مثل قوله تعالى ب2 الأية ؟؟ من سورة البقرة.. طقال يا آدم أنبثهم باسمائهم: فلما أنباهم 
باسماكهم: قال ألم أقل لم إت أعلم غيب السباوات والأرضن واعلم ادروئ وما كلتم تون |. 
وعددها 1 أية. والغيب حسب ال معنيين اللغوي والاصطلاحي القراني هوما غاب عن الحواس وامتداداتها 
من مركيات ومسموعات ومحسوسات وحوادث عموماء ف المكان أو الزمان الأذين حصلت فيهما تلك 
الحوادك ما يرج الزمان المستقبلي من ذاكرة الفيب, وبالتالي فيس ك أي من هذه القضوص ما يشير 
إلى أكثر من علم الله بما هو مشاهد للانسان وبما هو غير مشاهد له مما غاب عنه مكانا 4 الحاضر 
ومكانا وزمانا 2 الماضي. اسا سلاا كانت تبديه الملائكة وبما كانت تكتمهء فليس فيه شيءٌ من العلم 
بالمستقبل. لان ما يتم ابد اوه فهو مُشاهدٌ؛ وما يتم كتمانه هو أمر تَحَقّقَ على صعيد الثيّة وإن لم يُعَلّنِء فهو 
إذا من المشاهد أيضاء وهوها مهم اهار انه اة الرايعة. 


EV 


-]نفقة انرا اياف انس تصن على علم الف ا رااان وا مدوم من اا 

من مثل قوله تعالى 2 الاية ۷۷ من سورة البقرة: #اولا يعلمون أن الله يعلم ما يسرون وما اتون | ! 
وعددها اة اية ايشا ولس ك أي مخ هذه الأيات اى شىء اكثر من الاقزان بعلم الله بها يُسَرّه الانسان 
نفسه ولا يعلنه على الملا. وما يسه الانسان هو شيء اوامر اوقرار خرج إلى حير النيّة وإن بقي سرا 
ے4 صدر صاحبه؛ ولیس مما يسره الانسان ما لم يفره وينويه بعد فهذا ليس أمراً أصلا. وبالتالي فان 
العلم يما يسره الأنسان ليس غلما بالإرادة ويغراراتها قبل أن تكذ؛ بل هوعلم بها يتدرج تحت بند 
افوا ول ی تمت يل الف بح أن الله مُطَلعٌ على النوايا ال ها أصحايها وإن كانت 
مخفية عن الاغيار. 


- الفئة الخامسة.. الايات التي تنص على إحاطة الله بعمل الناس 
من مثل قوله تعالى ب2 الاية ١١‏ من سورة آل عمران.. إن الله بما يعملون محيط|. وعددها ۷ آيات 
فقط. وإلحاظة الله عا بما يغه الناس هو هبيه له - أي للإتسان > كي ليطن أن يإمكانه اختاء شيء 
عن ربه. وهي 2 النهاية آيات تتحدث عن علم الله بامر حادث فعلا هو عمل الناس» وعمل الناس ليس 
أمرا لم يَحدث بعد. فالله كشف عن إحاطته بما يعمل الناس وليس بما سيعملون. 


- الفئة السادسة.. الآيات التي تنص على اعتبار أن إرادة الله ب4 أن يعلمَ أمرا ب کک ستياه 
بالق اید = حافت وراد أمره با مرها أو اذاه نه 

من مثل قوله تعالى 2 الآية ٠١١‏ من سورة البقرة.. «وما جعلنا القبلة التي كنت عليها الك من 
يبع الرسولّ ممَّن ينقلب على عقبيه|. وعددها ٠١‏ اية. وهذه الايات لا تقف عند حد عدم تَحَدّثها عن 
الله بالمستقبل وبارادات البشر وبالقرارات المخفية لتلك الإرادات قبل اتّخاذهاء بل هي تكشف عن ارادة 
الله ج ا کاڈ کیک يكن ان مضه ارا ات الان جرا امو ممين کن اراس ول ذلك تا کید على 
التظطايق مع مما ت فم غلم الله رالا كك يضف الله اراتك اها انلام توجهة الإزادات اذا 
كان يعرف تلك الوجهة منها أساسا قبل أن تَحدتٌ على صهيد النية؟ إن الله يريد اذن من هذا النوع من 
الاوامر أن يكشف له أمرا لم يكن مكشوفا له. وان يُطَلمَه على وقائع لم يكن مُطلعاً عليها بحكم كونها من 
خبايا الارادات. الله يؤكد لنا باختصار أنه يهدف إلى معرفة ردات فعل واستجابات على أوامر ما كانت 


تَعلّمَ بالنسبة له بدون مشاهدتها ب أرض الواقع. 
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- الفئة السابعة.. الايات التي تفاضل بين علم الله وعلم الناس 

من مثل قوله تعالى 2 الأية ٠٠١‏ من سورة البقرة.. «هل انتم أعلمٌ أم الله5| وعددها ٠١‏ آية. ومن 
الواح أيضا أنها مفاضلة يد المعلومات بين الاتسان وبين الله دون الاشارة إلى توغها أو إلى أن منها ما 
يتعلق بمستقبل إرادة الإنسان ووجهتهاء وما لا شك فيه أن الله أعلم من الانسان. 


- الفئة الثامنة.. الأيات التي تنص على علم الله بأحوال الناس وأخبارهم وأعمالهم 

من مثل قوله تعالى 4 الاية 6١؟‏ من سورة البقرة.. #وما تفعلوا من خير فان الله به عليم |. وعددها 
۷ آية. وهذه الفئّة من الايات لا تختلف كثيرا عن تلك التي وردت 2# الفئّة الخامسة؛ وبالتالي فلا علاقة 
لاع منها يما من شأنه أن يشير إلى علم بالستعيل القائم على إرادة الانسان: 


- الفئة التاسعة.. الايات ذات العلاقة ب سورتي فاطر ولقمان 

لعل ما وروي الأيقيخ 11 من سور ةقاطو و٣‏ من سورة لقان ما يفط الشاك باليقين يك ان الله برج 
الحديث عن علمه بالمستقيل القائم غلى إزاذة الأتسان من ذاقرة المعلومات أساسا, 

ففي سورة فاطر يقول.. 

«والله خلقكم من تراب ثم من نطفة ثم جعلكم أزواجا وال یو اک ا ت 5 
وكمر من معمر ول يتقطن فخ عمره الا كاب إن للك على الله يمير| 5٠:‏ فقي الوقت الذي أكدّ فيه على 
ا قصال الاق وديا کی اعا أنه وقاكم مادية مو اليا رفا عبان فانم هي اديت 
عن الأعمار زيادة أو نقصانا وکر العلم روا و ذيك کے کا فإ اعا ان نمدا كناب 
القران يؤْخذ على أكثر من معنى ويّحَمَّل على اكثر من محمل أحدهاء ”منظومة علاقات . تسير بخ 
ضوتها أمور معينة وهو المعنى الذي استخدمه محمد شحرور ب2 مؤّلفه القيم (القرآن والكتاب قراءة 
معاصرة) عندما تصدي لتفسير النصوص ذات العلاقة. نقول.. إذا علمنا ذلك ؛ تاكد لنا أن هذه المسألة 

- أي مسالة العمر - قضية تخضع منظومة علاقات هي ك الأساس ونظر لتعلقها بالإرادة خارج دائرة 
گرا اة ماس هتا بخلبيمة الان إذا كم تقل يأن القحاية عا وة وی أنه تدوين ذا بف 
أولا بأول: وبالتالي فالحديث يغدو منصبا باتجاه ما يتم تدوينه من أمور هامة ب الوجود أولا باول. 

اما ب سورة لقمان فإن المسالة تبدو أكثر وضوحا وجلاءء فاللّه يقول.. 

وإ الله a E E‏ درف لفن عاذ تكسي عدا وها 
تدري نفس باي أرض تموت. إن الله عليم خبير| . غفي الوقت الذي نراه يؤكد على امتلاكه لعلم الساعة 
< وها فجد و الاشارة إلى أن اعدد الساعة راي عد صلم رها رارق كير وة هذا بذاك 


۹ 


وهو ما سوف يتضح أكثر عندما نبحث موضوع البعث ب4 الفصل الرابع من هذا الكتاب. وحتى على فرض 
فبحة التقسير التغليدي الذى يشر الساغة قرارا إلهيا محدد التوفيت: هان علمة بهاء حو علم بامر 
حدده هو بإرادته المطلقة مسبقاء ولم يمنح أحدا حق التدخل فيه - وعلمه بما 4 الأرحام كما هو شان 
سورة فاطرء وتنزيله للغيث؛ فإنه لا ينسب إلى نفسه علمه بما تكسب النفوس 2 المستقبل ولا يذ أيٌّ مكان 
يشوف بن هر ركتس ان يقت عله 5اك شن الاسان :كول هاف أدل شن ككل ا شى ادق الله 
وحذره الشديد ا عرض هذه المسالةايما لا يس إلى صفة أمرا ليس ههاء وجا لا يكير مشكلة لمعيه 
قد تكون مُبَلبلَةٌ لتفكير الناس أثناء نزول القرآن؟! 


»النصوص القصصية وشبه القصصية 

ووفك القران كر #لامتظومة قخصية أو شه فة عمق أكبارا او اسنانا كن عيدو 
مما يتحدث عن علم بالمستقبليات المرتبطة بإرادات البشر. ومن بين هذه المنظومات السبع والعشرين, لا 
تستوقفنا سوى خمس منظومات قد تبعث على الاعتقاد بأنها د: تثير معضلات بتعارضها الظاهر مع معطى 
اقل كنا رتك كينا يعاق بعلم اللّه. فيما لا تثير ال۲۲ منظومة المتبقية أية مشكلات على الاطلاق. 
لذلك فاثنا كتفي بإيزاة الك مقار التعضال قافشا وهی مطل سورة الآسراء والحديت يها فخ 
إفسادي بني إسرائيلء وقصة غلام سورة الكهف مع الخضر وموسى عليهما السلام؛ وبشارات المسيح 
بنبوة ة أحمد. ومطلع سورة الروم التي تم التنبؤ فيها بانتصار الروم 4 بضع سنينء وسورة المسد التي 
كن انها أكوك مصين أبن لبي وؤوجفة ا قاطا من باب علم الله المسبق بان هذا الرجل وزوجته 
لن يسلما. 

- سورة الاسراء وافسادا بني اسرائيل 

كول اله فاتي. ارقا إلى يتن اران ك اكاب ا ارخ مرون هلوا كبيرا: 
فاذا جاء وعد أولاهما بعثنا عليكم عبادا لنا أولي باس شديد قباسوا خلال افیا ر وکا ن زار ت 
ردنا لكم الكرة عليهم وأمددناكم بأموال وبنين وجعلناكم أكثر نفيرا. إن أحسنتم أحسنتم لانفسكم وإن 
اساتم فلها. غاذا جاء وعد الأخرة او محوقكم واا السجد كما دخلوه :اول مر ة ولش روا ا علا 
تتبيراء عسى ربكم أن يرحمكم. وإن عدتم عدنا وجعلنا جهنم للكافرين حصيرا | . (الإسراء. 4 -8). 

إن هناك مجموعة من الحقائق التي يجدر بنا تثبيتها ‏ سياق تحليلنا لهذه الايات. فهي تتحدث 
أولا عن قوم يطلق عليهم “بن إسرائيل . وهؤلاء قوم انقرضوا أو كادوا قبل بعثة رسول الاسلام صلى 
الله عليه وسلم بمئات السنينء ولم يبق منهم عند بعثته من يصلح موضوعيا لان يطلق عليه هذا الاسم 
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بكل المعايير. وليس أدل على ذلك من أن القران بے أيّ حديث له عنهم لغاية عصر السيد المسينح عاي 
السلام كان يذكرهم باسم بتي إسرائيل: فيما تنقطع أخبارهم بعد ذلك نهائيا إلى أن ينتهج القرآن 
نهجا جديدا ي مخاطبة من يُُترض أنهم يمثلون امتدادا دينيا ومعتقديا لهم بے يثرب خاصة؛ وذ 
جزيرة العرب ضافة: وذلاف بان يناديهم ب 5 أهل الكتاب> و انقوف وھا یوکد لنا قطعا أن صفة 
”بنو إسرائيل" (القبيلة) لم تعد تنطبق عليهم ولا باي شكل. وإذن فالايات موجهة إلى فئة من البشر 
انتهى عهدها بالواقع كجماعة متمايزة عرقيا عن غيرهاء ولم يعد لها بعد السيد المسيح عليه السلام 
بهذه الصفة اي وجود يذكر: 

الايات إذن تتعلق بواقع كان يمثل لحظة نزولها والإيحاء بها ماضيا وتاريخاء وليس فيها من الحديث 
عن المستقبل أي شيء. وبالتالي فهي لاتتتبا أو ترسم خطة مستقبل ولا تكشف عن غلم إلهي به وبتفاصيله. 
إنها عدت إذن عن بر ج اخاضيء وكان الله اشترطن لحظة إتزال التص القراني أنه تدك عتما 
كان هؤلاء القوم موجودين. اوانه ذكر لنا تنوه الحاصل ‏ الماضي بما سيحدث لهم مع تأكيدنا على 
أن للتنبؤ الإلهي هنا معني مختلفا عن معنى العلم المسبق» سيتضح فيما تبقى من تحليل لايات سورة 
الاسراء. 

الحقيقة الثانية التي يجب الانتباه إليها ب سياق تحليل هذه الايات. هي أن الافسادين اللذين تحدثت 
عنهما سورة الأسراع وكا يتان بيجا مسن اجات اة كد فحت لهم بهماج الكتاب. وهوما 
يعني 4 إحدى الدلالات المستخدمة للفظة ”كتاب“ء أن هذين الإفسادين ومتعلقاتهما هما من متققضيات 
منظومات العلاقات السائدة 4 تاريخ المجتمعات. وبالتالي فكان الله يُخبر على العموم بنتائج ستحدث 
لاناس ظهر ان مُقَدّمات ٠‏ سلوكهم وحياتهم ستؤدي بالتراكم إلى ما تم ذكره ج الإفسادين ومتعلقاتهما. 
اننا إذن ضمن سياق تَنَبّوي بوجه عام؛ وهو سياق طبيعي لطبع التفكير بك الذهن الإلهي. 

الحقيقة الثالثة التي ت شير اليها الايات هي أن الحديث عن الإفسادين باعتبارهما نتائج متوقعة لسياق 
حركي اجتماعي ری معالمه بوضوح أمام الله إنما جاء حديثا مفصَليًا ومتمركزا حول نقاط انعطاف. 
دون أي تدخل ف ذكر اية تفاصيل تتعلق بالإرادات بالمعنى الذي تحدثنا عن عدم وقوع العلم الإلهي عليه. 
وشأن الله 4 ذلك شأن من يتنبا تنبوًا قائماً على معطيات موضوعية ماثلة بين يديه. زيما اق الله يفكر 
كمقتضى من مقتضيات إرادته, فهو قطعا يتنبا ويتخيل ويحلل ويركب بمقتضى تفكيره. وإن ما أخبرنا 
به عن الافسادين هو المحصلة نتاج لهذه العمليات الذهنية. فإذا كان علم الإنسان المحدود قادرا على 
تحقيق نتائج مبهرة 2 التنبو الاجتماعي القائم على دقة الملاحظة للمقدمات وعلى دقة الالمام بالقوانين 
المحركة للواقع؛ فكيف باللّه سبحانه وتعالى؟! 

ان هناك حقيقة أخرى تبرزها الايات. هي أن القوم الذين سيجوسون خلال الديار ويدمرون قرى 


بني إسرائيل ومضاربهم هم أنفسهم ب المرتين: وهو الأمر الذي يوحي بأن الله يتحدث عن حالة ماثة 
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أمامه بمعظم تفاصيلها بصورة مسبقة؛ من حيث أن هناك قبيلتين متجاورتين بينهما نزاعات وصراعات 
وموازين قوى محددة ومعلومة ومرئية تحكم واقعهما. وبالتالي فمن السهل التنبو بشكل العلاقات 
والاحتكاكات والاستفزازات التي يمكنها أن تحدث وذق معادلات معينة. 

ولا يفوتنا أن نذكر © هذا السياق بان الله وبحكم هذا التجاور والاحتكاك المتبادل بين الجانبين 
- القبيلتين - والمرئي والمكشوف بالنسبة له كمقدمات قابلة لان تُرَى وثَقّرَاً على شكل نتائج متوقعة؛ قادر 
ب لحظات معينة على توجيه دة العلاقات باتجاه أو بآخر وبتفعيلها ب هذا الاتجاه أو ذاك ب ضوء 
الصلحة العامة وة ضوء وجهتها المطلوية: ويما يحقق أمورا كالعدالة أو التوازن أو القصاص أو العقاب. 
وبالتالي فالحديث برمته يؤول ليغدو حديثا عن إطار عام لحركة تاريخية معلومة البدايات ومتوقعة 
الاتجاهات والمناحي بشكل يجعلها تكاد تكون مرئية النتائج تقريبا أيضاء وذلك 2 ضوء طبيعة الاقوام 
الذين يتم الحديث عنهم. ولعل الحديث عن إفسادين فقط له علاقة بالرؤية الإلهية الناتجة 2 الاساس 
عن خطة لها طبيعة تاريخية تتعلق بالنبوات ب4 هؤلاء القوم بالذات» بحيث أن الله قَدَّرَ أن المدة الزمنية 
التي سيتاح فيها إعطاء الفرص لهؤلاء القوم لاتحتمل أكثر من دورتين؛ علما بانه وكي يؤكد على القاعدة 
مق حي ادا كال وان عدت غد 

لا توجد ب الآيات إذن أيّة إشارة واضحة وقاطعة إلى علم مسبق بأحداث ستحدث على المستوى 
التفصيلي لها علاقة بإرادات انقو بای الماركن لا دوعا اله د تحليلنا العقلي لدلالة علم اللّه. 
إن كل الحديث انما يدور حول عموميات ومنعطفات تاريخية 4 ضوء مقدمات مقروءة وواضحة؛ وعلى 
راسها العلم بطبيعة القوم المعنيين وبطبيعة مجاوريهم: وبالجغرافيا السياسية لواقعهم ولموطنهم, 
ولطبيعة نفوسهم. وكل ذلك بطبيعة الحال بے ضوء العلم الالهي العام بتحركات التاريخ ووجهته حسب 
عة التبوف هذا دا لفل أو هته القع كزيا قاين من دية اد لأن ع على أنها جز من خظلة 
إلهية لإعداد المنطقة لتَقَبُلَ المراحل المستقبلية المدّرَكة ب عمومياتها من مسيرة النبوات. وبالتالي فإنها 
تكد و رشبا مستا لا علما مسبقاء وإن كنا لكيس هذا الانتماق_وكتها ل شط استعاد امكانية أن 
تكون القصة كلها متذرجة ضمن النسق الاسطوري: مادام الله ج المحصملة وهو يستخدم هذه القصة 


يروي ماضياء كروايته لاي ماض غيره. 


- سورة الكهف وقصة الغلام مع الخضر عليه السلام 

يقول الله تعالى.. «فوجدا عبدا من عبادنا اتيتاه رحمة من غتدنا وغلمناه.من لدا غلماء قال له 
موسى هل اتبعك على ان تعلمني مما عُلمت رشدا. قال إنك لن تستطيع معي صبراء وكيف تصبر على 
مالم تحظ يه خيراء قال سد تی إن شاء الله صايرا ولا اع للف آمراء قال قان اتی فلا التي 


١65 


عن كليم ی ادگ الك مه ذكزاء فانطا حت اذا را ك السعيكة حرههاء قال أخرضها ترق أملها 
اھ کے إعر دقان الم أن ا ان لوصا م حير :قال 530 کیا سريت رولا د فلن مرخ 
أمرى خسوا طاتطلها خض اا شیا غلذها فته كان أهظلك تفا ؤكية بنيز نفس نه جت فيا نكر 
قال الغ اهل :لك انك لن نتطيم معن صيوا: .قال أن سالك شن شع مدا قاذ تصاحيتى قد يلت 
من لدني عدوا غانطلقا حتى إذا أتيا امل قرية استطعما اهلها غابوا أن يضيقوهما: فوجدا فيها جدارا 
ل أن ينقض فاقامه» قال لوش عع اف ع جرا قال هذا قران نی وودك .نا ف يداول ها 
لم قستطع عليه صبرا . اما السفينة فكانت لمساكين يعملون ب4 البحرء فاردت أن أعيبها وكان وراءَهم ملك 
ناخد كل سنفيثة غصباة واما الغلام فكان أبواه مؤمنين فخشينا أن يرهقهما طغيانا وكفراء فاردتا أن 
يبدلهما ربهما خيرا منه زكاة واقرب رحما. وأما الجدار فكان لغلامين يتيمين 2 المدينة وكان تحته كنز 
لهما وكان أبوهما صائحاء فاراد ربك أن يبلغا أشدهما ويستخرجا كنزهما رحمة من ربك. وما فعلته عن 
أمري: ذلك تأويل ما لم تسظع علية صبرا| .(الكهف.. 54 -45): 

إن قصة الخضر مع موسى كما ترويها سورة الكهف تنقسم إلى ثلاثة مقاطع. الاول يتعلق بالمساكين 
أصحاب السفينة الذين خرقت سفينتيه! والثاني يتعاق يالغلام الذي ثم كله لااد أبوية الصالحين 
من إرهاقه المتوشم لهما عندما يكرا والغالك يتلق باليقيمين والجدان الذئ يحتفي تحت كنز لهما 
فكاقاة من الله على صااخ | يها( هاما قصة مساكين اليس فايس يها على ضغيد مسالة العم شين 
يذكر. غالله كان یری ما يحدث ويتحدث عما يراه ماثلا أمامه. وبالتالي فهو بالنسبة له ضمن عالم 
المشاهدة. ولهذا السبب فإنها قصة لن تستوقفنا ب سياق البحث ‏ مَوَضوّعَة علم الله. وامنا يَالتّسنة 
لليتيمين فانه لمن رعاية الله وكرمه ولطفه أن يحفظ لهذين اليتيمين كنزهما تحت الجدار مكافاة للأب 
الصالح. ولا علاقة لكل ذلك بمقولة العلم إطلاقا. فالعلم بوجود الكنز علم بالحاضر والعلم بصلاح 
الاب علم بالماضي. وكل ما الآمر أن هناك إرادة إلهية وقعت على هذا الفعل, قنتج عن ذلك قرار اتّخدّ 
لغاية كريمة رحيمة. أما المعضلة الحقيقية فتثيرها قصة الغلام وعلى أكثر من صعيد» وكلها مما يتعارض 
ونشاكض بضورة واضحةوياهة ها كرن الفاق مع الل وم هة الله تاها و قله وشت اد 
كما تتقرر جميعها 2# العقل. 

أن قل فان برض أنه غير ترقا شه هليه اساد ودنك كرسينة من وسا السيارية بريد 
ويف والذية نظ اسل في ل رها فاكو مع عدم عام وسيلة أخرى عا توه رادها 
منه غير هذا القتل المبكرء لهو ظلم بشع غير مفهوم» وغير متوافق مع معنى العدل الإلهي كما يتصوره 
العقل. إذ كيف سيّحاج الله هذا الغلام يوم القيامة حجة مقنعة تبرر إرادته بقتله المبكر قبل أيُّ فعل من 
قله تصق يموجبة الق # هلما يأن القول..““بأثتي أمرت يغظك لأنك كنت مظعل كذ |" . هورد لايمكتة 
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أن يصدن عن ملك مُتَجَير فما بالنا بان نقبل صدوره عن الله العادل؟! وأيضا هلماذا يتم اختيار هذا 
الغلام بالذات ليُمَارَسَ ب حقه هذا الأسلوب البشع من العقاب المبكر. ٠‏ علما بان داعي ذلك - إن كان هذا 
الداعي صحيحا ويقيم حجة - متوفر وموجود ب2 آلاف الحالات الاخرى# واقع البشر ي الوقت الذي لم 
يتم فيه انتهاج اسلوب القتل للاحتراز من النتيجة المتوقعة إلا هذه الحالة؟! 

من جهة أخرى فان قتل الغلام بالصورة الواردة ‏ سورة الكهف إذا كان يتعارض مع عدل الله من 
حيث المبدأء فإن فيه تعارضا مع معطيات العقل من باب آخر هو الزِّعم بان الله كان يعلم وجهات إرادة 
هذا الغلام والتي بدا له بعلمه هذا انها ستتجه نحو إرهاق والديه بالكفر. وبالتالي فهي قصة مركبة 
وا عافن رها الى كرما ديك ت و إلا أو ساق اقيق الاتبطورى الذى ت 
عنه ب2 الفصل الاول: وهو امر مُمكن ويُخرجها من دائرة هذا التعارض الصارخ مع العقل. 


- بشارة المسيح بنبوة احمد 

قال تعالى.. #وإذ قال عيسى بن مريم» يا بني إسرائيل إني رسول الله إليكم مصدقا لما بين يَدَيّ 
من التوراة ومبشرا برسول ياف من بعدي أسمه أحمن. فلما جاءهم بالبينات قالوا هذا سحر مبين|. 
(الصلف:): 

لا نريد أن نذّكْ ري هذا امقام بأن نبي الإسلام عليه الصلاة والسلام له اسم واقعي مختار معروف به 
لدی كل البشرهو مخمد وليسن احمد > وان هذا الاسم الاخير إنما أطلق عليه احيانا ولیس دائما. 
بعد أن ذكر القرآن الكريم أن المسيح بشر بنبي يأتي من بعده اسمه " وان . ولعلنا لا نضيف جديدا إن 
قلنا إن اول اسم سمي به النبي عند مولده من قبل جَدّه عبد المطلب» إن صحت الرواية. هو ق وين 
من ولا ا اب ادا ن عا ممعت اا نشول لها شمه مهدا 

عونا تقال بىد مخ الحبادوالتجرد [تأكاتك الإشارة اجا جات كان ان اا 
عليه السلام كما ذكر القرآن» هي بسبب علم الله بما سيحدث تفصيلاء بخلاف ما توصلنا اليه 4 هذا 
الفصل بشأن العلم الالهى. كلاذ هذا اللاتراقق بين مُعطى النبوءة المسيحية ويين واقم انحال9 أي أن 
الله إذا كان يعلم أن اسم النبي المرتقب الذي سيّختار له من قبل أهله؛ أو الذي سَيْلَهُمُ هو سبحانه أهله 
يتشديقة ايادهو محمد خلماذا يجمل السيح عفر "احور و ا الاقل إذا كان 
وريده امد كلما | الويف بام الى رة ي اح علد مره اهم اموا وین ين لخادل 
ولا ريبة5! فاذا كان الله وهو يستحضر البشارات المسيحية بمحمد إنما يفعل ذلك من باب المحاججة 
قات سن اشن ك دعر أو اليس من باب إعطاء اإتساجبة بالنشاراه كا عا انك كق فررت 
التطابق التام بين النبوءة وبين الواقع! 
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ف لواقم ات الاجابة على اتان الان قرو الها إلا وده واخ وهو أن النقاره ام کن 5ة 2 
الاساس عن علم إلهي بوجهات إرادات البشر التفصيلية 4 المستقبل بقدر ما كانت ناتجة عن علم كلي 
يحركة التاريخ وبا لسار النهائي للنيوات كاداة معتمدة م قل المماء اة مدد أي أن ابل كان بیقر 
على ان کے ا رات واا وروک للاسم العياني لشخص آخر الأنبياء ولا لمكانه 
وزمانه. إن لفظة أحمد قد تكون إذن صفة لهذا النبي القادم الممثل لآخر حلقة 4 سلسلة النبوات العتيدة. 
وقد تكون اجهادا شع المع حول هذه الشخسية الغانحة البهرة: اء على ما عرف مخ الله جاه 
وكمالى عل ا جدل الله شل هته آ ھاو كنا ورد که وک کین ای شيع اخ إلا أن کین ها مسقا 
من الله و ی او را و کی ا من اا وی اتخلعة ال لم 
بكو نكا ا ملم الله أن ف ا 

إن محمد عابد الجابري يؤكد ما ذهبنا إليه هنا بقوله.. "إن هذه اللفظة هي صفة ولم تستخدم قط 
كاسم علم“. (مدخل إلى القرآن الكريم - الجزء الاول - # التعريف بالقرآن - عن مركز دراسات 
الوحدة العربية - الطبعة الاولى - أكتوير 7٠01‏ - ص 5؟). ونراه ينقل 4 الصفحة نفسها من كتابه 
المذكور. عن ابن عاشور 4# تفسيره لقوله تعالى: #ومبشرا برسول ياتي من بعدي اة أحعة | د ان 
لفل أحمد هذا ئيس اننم علم ,لان الرسول الموعوة يه لم ودصة القاس أحمى, هلم يكن أحن يدك التب 
محمدا باسم أحمدء لاقيل تبوتة ولا بعدهاء ولا يحرف ذلك +ويثاء على ذلك قان الجابري يوؤكد أن ابن 
ماشؤو يقرو ان لحب اليس اسم كلم بل فة انم تفضول :قيار اسمه أحمد هی بي انه افطل 
ابن وها عل كوم الم امد اى محمد كيرا . 

إن الله لم كر ما الشخص وتي مر الرسالة إلا ند رة شود من عردم كاتة كاه 
ليقع عليه الاختيار باعتباره الرجل الانسب. ولو أن قرار الله باختيار محمد للنبوة كان سابقا أو مرافقا 
لوقه كنا رح زف اوها اه ااا الاو ا عسو مرا عن دك أملة الى تت اجب 
كي سنتقيم أمر البشارة وكى يتطابق مُعظاها مع الواقع بف أدق تفاصيلهء فإن ذلك أدعى لاقامة الحجة 
ولتجتب الريية والشك وكل مبروات البليلة: 

إن كينونة محمد نبيا مسألة لها علاقة بواقع لم تكن معالمه - حتى بعد ولادته - قد ارتسمت 2 
الذهن الالهيء وهو يفكر ویتفحص ويخطط ويختار. وبالتالي فإن التوراة ذاتها بشرت بهذا النبي الامي 
كنا قفاوا ناکر اذا وة ا مزع اسان هذا االبشريه اكوم لم وقول كوم 
كناب ان رغم ر اما وی قل أن کے ار ا قبل ا ا ان و | لال على عل 
من ليس يهوديا. وقد أشار الجابري إلى أن لفظة ا ليست عربية وليس لها أصل عربي» وإنما هي 
مُعربة ودخيلة على اللغة العربيةء وأنها حيثما وردت # القرآن الكريم فإنها تحمل مضمونا اصطلاحيا 
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قرانيا خالصا لا علاقة له بلغة العرب» ما يجعل فهمها لا يخرج عن سياق ما يتيحه الفضاء القراني الذي 
استخدمها: من معان ودلالات: ( انظر الجآبرئ = مد خل الى القرآن الكريم < مرجم سابك الضصفحات 
۱ 5 ). َّ 

وكأن كل ما قرره الله بشأن نهاية هذه السلسلة المباركة من الانبياء أن تكون آخر حلقاتها م خا 
هذه القبيلة الشرسة المشاكسة الهمجية الفجةء بني ! سرائيل. وكان الله من ثم هذه البشارات؛ وكما 
كان مخ قبل ے سزرة السرا ء عالم اجتماع وقارثاً متمكنا للتاريخ ينطق على أساس معطيات عامة ماثلة 
بين يديهء مرتبطة بالإضافة إلى كل ما سبق بخطة رسم معالمها الاناسية موسيحائة: 


- سورة الروم والتنبو بانتصارهم 2 معركة قادمة 
يقول تعالى..“ الم غلبت الروم 4 ادنى الارض وهم من بعد غلبهم سيغلبون 4 بضع سنين. لله الأمر من 

قبل ومن بعد ویو ند يفرج المؤمنون بنصر الله ينصر من يشاء وهو العزيز الرحيم“ اا 

لا يخفى على أحد أن اتروم والفرس كانتا قوتين عظميين تتقاسمان النفوذ بي العالم آنذاك. وكانت 
معظم أراضي العرب تئن تحت نير احتلالهم. وبالتالي فليس من الصعب تصور أن هزيمة الروم كانت 
قد حك على الق ر واستضف اذام غير مره تفيل عاو ال هة واعادة الميزان الذي اختل إلى وضعه 
الاي رانف اتاد لكات ال دوا اة اة السايعة بوذن ات مما يدخ 
ات اتلم بالات رئيس کی بات مشو رة انڪ القرآن: أن يعلم اللهريما كان بجري من 
استعد ادات لهذا الغرض وبما يُحَدَّدُ من تواريخ وبما كان يقَتَتَص من معلومات عن العدو. إن كل ذلك كان 
مرئيا ومسموعا ومعروفا للّه. 

وك المقابل فان ما كان يحدث على الجانب الاخر 2 فارس من زهو وغرور واحتفالات بالنصر كان 
واضحا بنفس القدر. فاذا أضفنا إلى ذلك مقتضيات الخطة الالهية التي كانت تتطلب إحداث توازن 
إقليمي ك القوى الساكدة ف الخطقة انذاك اة الفوصة رة فة الساعدة الرهة اقا على 
الفور أن الخبر الالهي 2 سورة الروم بقدر ما كان مرتكزا إلى حيثيات ومعطيات مُشْاهَدَة وملموسة؛ بقدر 
ما كان كنفيجة داخلا ضمن قرارات ربانية باحدات التوازن والترار لا متي القدخل ع كل التفاصيل: يل 
هو يعني الحضور والتواجد ‏ لحظات الحسم والتوجيه صوب الهدف المحقق للتوازن المنشود. 

ولآن فة اشرين كانت فلن ملا نيوو عمل ك هذا لجاب فق عدت كران إلهياء أي أن الإرادة 
قد وقعت عليهاء الآمر الذي جعل الله يخبر يما سيحدث من حيث أنه انما يخبر عما اراذه ان يكون 4 
المحصلة. وبالتالي فان هذه القصة أو شبه القصة أبعد ما تكون عن معائجة موضوع العلم الإلهي أو 
التعرض له أو تكريسه بالصورة التقليدية المعارضة لما ثبتناه بخصوصها ف هذا الفصل. 
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واخيرا فان التنبؤ القائم على التخيل والتحليل والربط والتذكر والتخطيط؛ هو من مهام التفكير احد 
أهم طباع الإرادة. لكن التنبؤٌ شيء والعلم بقرارات الارادة بصورة مسبقة قبل أن تتخذها تلك الارادة؛ أو 


2 


قبل ظهورها إلى حَيّز | لني على الاقل شیع ا خر ناف #الاسان ينبا وهو كرا ما يدق 4 شبات 
خاصة إذا ارتكز فيها إلى أسس موضوعية؛ فهل هو بهذ التنبؤات يعبر عن علم مسبق بوجهات الإرادات 
وبقراراتها التفصيلية؟ بكل تاكيد إن الأمر ليس كذلك على الاطلاق. وبالتالي فمن باب أولى أن يكون الله 
افدر على انبر من الأشنان انه يلك معطيات ادق واشمل على تحفيق نبوءات أكثر موضوعية وإمكانية 


تحقق من نبوءات الإنسان. فكيف إذا أصبح ما يبدو لنا أنه نبوءة يدخل ‏ جانب منه أو آخر. ب دائرة 
الخطط والقرارات الالهية المسبقة بشان الواقع: وك تصور الله لصيرورته؟! 


- سورة المسد 

يقول الله تعالى.. تبت يدا أبي لهب وتب» ما أغنى عنه ماله وما كسب. سيصلى نارا ذات لهب؛ 
وار اا اتات كا ج هنا ميل فو مسد | (المسد اة 

إنه من غرائب الامور النظر إلى سورة المسد على انها تنطلق من العلم بمال ابي لهب وزوجه عند اللّه 
يوم القيامة على قاعدة أنهما لن يسلما حتما. إنها تشحد ث فقط عن حالة كانت تستحق هذه الأوصاف 
لحظة نزول الوحي جلف التتسوهى ونا كانت مده النضوسن اس اوا فيها من هذه الزاوية لو 
أن أبا تهب وزوعه امتا واعظقا الأسلاه: إن التعامل مع الحالة هو عامل معها يما تطبه وتغتضيه. فاه 
شتم أبا لهب وزوجه وتوعدهما بالعذاب لان حالتهما ب4 السياق الخاص بهما كانت تتطلب هذا التهديد 
وهنا الشهم: وليس ج اللوضيع أكثر من ذلك: فاه الم يقرو نضصيرهها ج الآية أو أنه كان يتحدة عن 
هذا لصي مق نتطاق علمة ترات إزادههماء بل علق اسان حالفيما الراعلة: تعن اكا الشار 
الها السورة جح #كراصلت :إلى أن هاه عليهاء سكن لالض أنهنا ماتا على الك ر اهما کان تیا إن 
أن يموتا عة مادام الله أخبر يذلاك عا سيف مقه رهد وهنا حا فاد 


راتحا قعل اكله االوحيد., الخلق 


| -- جوهر العلاقة بين الفعل والخلق 
فلنعد إلى البداية مرة أخرى.. 
إن الله كت ذاعه شغلق المادة. أي أنه فل هملد هوالخلق. والخلق هو فعل ت بی منه بقرار توصل إلى 
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اتخاذه بالتفكير. بعد أن وقعت إرادته على هذا الفعل» وذلك بانطباق شروط وقوع الإرادة ےا 
عليه. . ترى هل هناك فعل أو أفعال أخرى لله غير فعل الخلق؟ 

إن فعل الخلق هو إيجاد واقع موضوعي ما من واقع موضوعي آخر. نظرا لامتناع إيجاد واقع موضوعي 
من اوا مووي أي من لاشيء . ولهذا لم يكن مُمكنا يم إلا بواحد من امرينء فما القول 
بقدّمها وإما القول باعتمادها ج قيام وجودها على المطلق - - وهو الآمر الذي جعل من التكثيف. 
التفسير العقلي الوحيد لمكو فال امتناع القدم بالمعنى المتصور وال منادد لقدم الله سبحانه وتعالى. 

مادام الخلق هو انبثاق واف موضوعي يمن واقع موضوعي آخر. بفعل قرار تتخذه الإرادة بعد تفكير, 
فهو إذن - أي الخلق - مَل للارادة. ويما أن الارادة لا يمكنها أن تقع إلا على أضعالء لان الله إذ يريد 
فإنما هو يريد أن يفعل كذاء او أنه .يريك الامتناع عن فعل كذا. وما أن الارادة رغم لا محدوديتها لا تقع 
الا على المعدودات: وأن لا محدوديتها هذه لا نای ب الاساس إلا بوقوعها على عدد لا محدود من تلك 
المحدودات. فهذا يعني أن كل أفعال الله الممكنة إنما هي أفعال حَلقٍ ؛ لان كل محدود فهو مخلوق اؤجما أن 
الإرادة لا تقع إلا على محدود فهي إذن لا تقع إل على مخلوق. ويما انها الوقت ذاته لا 5 تقع إلا على فعل: 
«الخلوق والقعل شيء واحد . وبالتالي فإن كل فعل لله هو نهاية الأمر قعل خلق. أي لا يوجد فعل يمكن 
لله ان يفعله ولا يكون خلا 

وهكن! فكما أن الله لم تكن له سوى صفة وحيدة هي ”الالوهية :فان له شلا وحيدا هو" الخلق“. 
الامر الذي يجعلنا نؤكد على أن كل ما تعودنا على اعتباره - من خلال لغات تخاطبنا - صفات للّهء إنما 
هو شرح لتلك الصفة وتوضيح لها ولمعانيها ‏ السياقات التي تتناسب مع وجداننا وانطباعاتنا. وكذلك 
الاس بالنسية للخلق. أي ان كل مأ هودنا على أن تنسيه الى الله من اال الها هو حفيقة الام كرح 
لفعله الوحيد الذي هو الخلق وتوضيح لمعانيه ب2 السياقات التي تتناسب مع وجداننا وانطباعاتنا. 

وكما أن تعاملنا مع صفة ”الالوهية“ كان يتم من خلال مقتضيّ هو لهاء الا وهو الارادة بطباعها 
الثلاثة التي مر معنا شرحها بالتفصيل فيما مضىء وهي القدرة والتفكير والعلم. فإننا نستطيع التأكيد 
على أن لفعل الخلق مقتضيٌّ هو العدل ابتداء؛ وأن لهذا المقتضى طبائع ستتضح لنا شيئا فشيئاً من خلال 
هذا التحليل. 

فما هوهذا المقتضى - أي العدل - وما هي طبائعه؟ 


د د 00101 اقل اتةه ا مك ان 
إلا على فعل. إذ ليس هناك من حيث المبدا إحساس عادل ولا تفكير عادل ولا علم عادل ولا قدرة عادلة. 
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كما أن معنى العدل لا يقع على الإرادة ج ذاتهاء ولا على المطلق ‏ ذاته. فلا معنى للقول بأن إرادة الله 
غادقة اويآن ذاه هادلة: بل أن فك هو النادل. اذخ هتاف ك هل :عادل متصف اکل غير عاد 
وغير منصف. وبالتالي فاننا عندما نتحدث عن العدل فإننا إنما نتحدث عن فعل الله إن كان عادلا أو 
فر ادل ای إن گان نحا ار قير قت 

من جهة أخرى فإن من الاهمية بمكان التاكيد على أن وقوع معنى العدل على فعل معين: إنما يكون 
بوقوعه عليه بصفته - أي العدل - أحَدَ الاوجه المتضادة التي يمكنها الوق على ذات اف را ون 
اتا کا الكرى فان ال ان اد ررق عة مى الل عدو شال كا سن ةنا فظوي 
وة لاطا ر اجرد أن بقع هلية الى اللضاه رهو فى الط زيمتي اخ ر قشر ركو هان الله إذا 
كان خلق الخلق بالعدل فلانه اتخذ القزار بأن يكون كاه = آي فاه - مضيوغا بالعدل: ولیس لانه كان 
عاجرا ص هه انط ر بات عدن | 

فالعدل اذن إذ يجب يفا حق الله فاته يجب 4 حقه ضلا ولا جب 4 حفه شدرة ولعل هذا ما عتاه 
رسول الإسلام محمد عليه الصلاة والسلام عندما نقل على لسان الله قوله.. ”إني حرمت الظلم على 
نفسي وجعلته بينكم محرما فلا تظا موا . فأن يُحَّمَ الله الظلم على نفسه: يعني قطعا أن المسألة َبَحَثُ 
كلها 2 ثنايا الإرادة ب4 ذاتهاء وليس ‏ ثنايا القدرة كطبع لها. فوجوب العدل بے حق اللّه هو وجوبٌ فعل 
وليس وجوبٌ قدرة على فعل. 

ومادام الأمرعلى هذا التو كين ايم نعي هل الله اذو وجوت الطباق می ادل عليه كاذ كان 
انطباق المعنى المضاد عليه أمرا مُمكناء بحكم جواز ذلك ب2 ثنايا القدرة؛ فمن أين لنا بأنَّ فمله قد وقع 
عليه معنى العدل؟ ايء وبكلمة أخرى مادام الله قادرا على أن يكون فعله غير عادل؛ لماذا اتخذ القرار بان 
كون هلله عا دلا وارب كن نمه كلك زلم تة اراز لكا فعسيه س ال مها يكظلب التركيق 
والمتابعة. 

فعل الله = أي خلقه - محدودٌ وجوياء غالله لا يقعل فعلا غير محدود. وهذا المحدود يصبو إلى المطلق 
باعتبار ذلك غايةٌ اودعت فيه لحظة التكثيف الأولى. وبالتالي فإنَّ كل ما أودعَ فيه - أي ب الخلق المحدود 
- من إمكانات 55 يعمل على تحقيق هذه الغاية وجوبا وضرورة:؛ بما 5 ذلك القوى والامكانات التي 
يتحرك بها الخلق نحو غايته وهو مستوى المادة المريدة. 

وإذن فالله بإزاء فعله - خَلَقَه - امام واحد من أمرين. فاما ان يساعد خلقه على تحقيق الغاية التي 
خلقه لاجلهاء وإما أن حول و ذلك. فإن حال بينه وبين أن يصبيو إلى المطلق, أي إلى ذاته هو 
فانه يناقض نفسه ويعارضها ويهدم بالتالي كل مبررات تفكيره وابد اعه» ويفقد قراراته من ثم معناها 
وقيفتها: ريخل هسه داقرة الأتضاف بالعيقية الآمن الذى لن بكرن مه مضا حتى انس خان 
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يتفيف الله مه اكا انما يعني اول ما يعنيه أن یساعد حلم على تحقيق قيق الغاية التي خلقه لاجلهاء 
للها غاية شلق يتدرقه وبعامه االطلقينء من حية أنها غاية َال على إطلاقهما ابتداء 

الإنصاف إذن. وبالتالي العدل» يتعلق بالغاية ذاتها. فان نامر إنسانا بالتوجه وجوبا وقهرا إلى مكان 
ما معين: ثم نفعل كل ما بوسعنا لمنعه من الوصول وعرقلته بكل السّبل ؛ لهو أمر غير منصف وغير عادل. 
فان تسير الإرادة وقراراتها ‏ الاتجاه المعاكس للغاية المرجوة التي كانت بدورها 4 الاساس نتاج إرادة 
وقرار» امر مرفوض. وفيه ظلم من اللّه لذاته وبالتالي إجحاف بحق خلقه؛ والارادة لا تظلم نفسها بل 
تنصفها قطعا ووجوبا. 

من هتا فن الواجب ف حو كل الله اح يتطق غليه مى العدان وى أن شير إزادة اللهبوقر اراقة 
بخصوصه # الاتجاه المطايق للغاية من الفعل ذاته. ولهذا السبب وجب معنى العدل ب2 فمل اللّه. وهذا 
هو تاد على وجه التعدين . إنه انسجام إرادة الله وقرارات هذه الإرادة بعد ظهور الفعل إلى حي الوجود 
عوخترات برصوعي حي الخد العام مسار الفعل. وما كان الفعلٌ هو خلقّ يصبو إلى غاية خُلق لاجلها 
تتجه به نحو ملامسة للطاق نظ لا نات قالعدل انما يكمن ربكل ب ضرورة أن تطايق هذه الأرادة 
وقراراتها مع هذه الغاية. والظلم من ثم يقع معني للوضع المقابل. إنه عندما لا تنسجم تلك الإرادة 
وقراراتها مع الخط العام لمسار الخلق ب المطلق صوب الالتحام مع هذا المطلق. 


ج - طبائع مقتضى الفعل الالهي» أي طبائع العدل 
إنه كما كانت للارادة التي اقتضتها صفة صفة ”الألوهية“ 2 الله طبائعٌ. لا تَتّحْدٌ هذه الإرادة قراراتها إل 


مَجبولة بها ٠‏ هي القدرة والتفكير والعلم . فإن للعدل الذي اقتضاه فمل ”الخلق“ طبائع يتجلى من خلالها 
ويَنُجَبلٌ بها بذ مداه الواقعي. ولنحاول فيما يلي استجلاء هده الطبائع. 


«المسوولية 
إن الخلق ب رحلته اللانهائية صوب الغايةء يبدا المرحلة الاساس من هذه الرحلة بعد ظهور المادة 
المريدة: باعتبار أن كل ما مَرٌ بالمادة من أطوار سابقة على ظهورها - أي الإرادة - لم يكن 2 الواقع اكثر 
من مقدمات اقتضتها طبيعة الإمكانات المتَطَوَاة 2 الخلق لحظة التكثيف الأولى لوصول إليها إن ظهور 
اقادة الريدة الانسان" تقل اناد كوا ذواميا باغرافيا كه الوعي الذى سيدا تتو ورن يتمرٌ 
الازادة وتطورها ك اليعد التاريهي للخلق. 
إن ما يميز المادة المريدة وهي تعي ذاتها وتعي ما حولهاء انها تبدأ بالإحساس بالمطلق - الله - بصورة 


باهتة فجةء ثم تروح هذه الصورة تنمو بنمو الوعي باستمرار. إلى ان تصل إلى مستويات متقدمة من 
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انرق والفجريد» وهي جل كسان مر الوص هده تنكل ملا ترات نتايئة سن الان بالقرية 
والوحشة والقلق والنزوع العميق إلى الرغبة 2 الالتصاق باللّه الذي تريده قريبا منها ليخفف عنها وطأة 
الغربة والوحدة (سوف نرى ذلك بالتفصيل 2 فصل النبوة) . 
إن هذه الاحاسيس والمشاعر المضطربة القلقة هي اداء طبيعي للوعي وبالتالي للارادة ‏ بواكير 

ظهورها. ومن ثم فان أهم ما يجب أن تتجه نحوه إرادة الله 4 هذه المرحلة هو تعاملها مع الخلق خلالها 
بمسؤولية عالية. فإذا كان ما ترز تحته الإرادة الوليدة من إحساس وشعور عميقين بالغربة ومن تخبط 
واضطراب ب2 الإدراك والوعي. هو بك الاساس نتاج فعل الله الذي يوسن أن بكر ا عد 
خلال ترجه إرادك رفراراها قصب جاتجاء العاية. فيس أقل من الال يمسؤونية الشدخل قفاري 
المادة المريدة للمُسَاندة والمساعدة وتخفيف عبء الاحساس الموحش بالاغتراب المترتب على معالم 
الوعي الاولى. 

وإذن فان أول طبع من طبائع العدل هو المسؤولية ب التعامل مع الخلق. فإذا كان الأب يشعر بمستوى 
عاق مخ السؤولية تجاه طف الذي أكق به الى هاه اليا بك ظروفالضعف وانخوف والساجة اليه 
تايس کا قينا احتاج اليه ويعمل دوما على إشعاره بالامان والدفء» ويخفف عنه ما استطاع 
حدَّةٌ الخوف» وتبدا مظاهر شعوره بالمسؤولية تجاهه تتخن أشكالا مختلفة باختلاف مراحل نموه ووعيه. 
نقول.. إذا كان هذا هو حال الإنسانء فكيف بخالق الانسان الذي تغدو العلاقة المفترضة بينه وبين هذا 
الانسان أقوى بكثير من تلك التي تربط الاب بابنه. 

ان افو هي الى هرا هديرن ادال ااي حياة الأفسان بالتيواك كنا بيهن 
لنا 4 الفصل الخامس. إن مُجرد تصور أن الله لم يبال بحاجة الإنسان إليه ب2 الظروف التي تحيط 
بلحظات وفية اشكر أو أنه سيعامل مع هته الحاجة اة الى يعبر الله ذانه هو سببها الفعليما 
كام هوا السا بالتدااجة هو تكاج وه نما كان تضق الا زر ةة أساسية تومن على بح ك 
الخلق تقول ان مرد هرر ذلك عويسيتب اتراك مهاده ان الله كدي المسؤولية: رهوا بي قطنا 
أن الله طا ام ها بكرن عن المد الاق يففرض أن يقح متاه على كه 

ان تصور أن الله قد حَرَّرَ نفسه من المسؤولية تجاه خلقه. هو تصورٌ بتَحَوّره واا من أي التزام 

اميم من قك اتر امات ال كا بام واكياساتهم التاكلامن خصويقم نكا مراش 
قديمة وبدائية من وعيهم. لكن الله أثبت - كما يجب ب حقه - أنه مسؤول والتزم من ثم بتحمل 
ماه کا تدا كادف وجرا عاق الآ فقيل ولاك لأف كو شيل ادل ولف ك الله اة 
تجاه كلق قن اكد کنر من منج وان كان العيسل ج حياة الأنسان بالقيوات هو اكذرهةه اتا 


وضوحا وجلاء وحضورا. 
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«التكافو 


منذ اللحظة التي يبدا ذيها الأب بمعاملة أبتاثه بمنطق قائم على المحاباة والانحياز لاحدهم أو 

ا دون الأخرين: فهو قد جانب العدل والانصافء ووقع 2 برائن الظلم. ولان الله 3 من نوع 
مخف أكثر جرا رادا الغامل م خلعه من الاب ك اعاملا امائ ودنك سبب تحرره من 
اي مؤثرات على تفكيره وقراراته. فقد كان من الطبيعي آلا نتصوره عادلا وهو يحابي او وهو ينحاز إلى 
واحد من خلقه دون باقيهم. 31 يكون اللّه مُحَابِيًا أو منحازاء يعني أن يتدخل بے حياة مخلوقاته الواعية 
للها أ لساضدتها على ضياقة هسه ا على اسان اتاد وعدم الريق: 

بما أن المادة غير المريدة هي ب2 المحصلة خَلَقٌّ غير واع: وأن المخلوق المريد الواعي هو وحده الذي يعي 
دلالات العدل وطبائعه. وهو وحده الذي يستشعر بالتالي أن التكافؤٌ أمرٌ يَخْصّه ويعنيه هو من بين كافة 
أنواع ومستويات الوجود الأخرى. فقد كان من الطبيعي أن ينصبٌّ التكافوٌ باتجاهه وصُوْبٌ إدراكه. إن 
التكافوٌ ليس له معنى عندما يتعلق الامر بأي مستوى من مستويات الخلق غير المريد أو غير الواعي؛ لأن 
كل مفردات الخلق ‏ أي من هذه المستويات. إنما تتحرك بذ ضوء دور مقر لها ومتوظ يهنا اداو دون 
آيةتخيازات منها من أي نوع كانت. تيدأ مغولة التكافؤٌ تجد لها معثى وسياقا موص فية 2 اللحظة التي 
تعي المادة ذاتها وتمتلك إرادة. أي ب2 اللحظة التي يصبح دورها العياني وأداوّها الذاتي الفرداني كَعَيّنَة 
مريدة عق منياق الخركة كوب الفاثة من التخلق: وما بها إناظة كامات أي عتما بض هذا الدون 
وذلك الاداء مَقَرّرِين ومُحَدَّدِين لا من قبل اللّه بل من قبلها هي. 

وعندما يصبح دور المادة العياني والذاتي - كعينة - منوطا بها وبقراراتها الواعية بوصولها إلى ذلك 
امع هن الكواجد المي افا اا تعدا ان من اير اهال اما لظ أن سا ره 
كافة العينات الاخرى الواعية المريدة - فهذه نتيجة وليست مقدمة- بل أن تستشعر تكاضؤها معها. 

وبالتالي فإذا كانت طبيعة الخلق من جهةء وطبيعة أداء الإرادة عندما ظهرت إلى حيز الوجود ب 
الخلق من جهة أخرى» قد عملتا على تعميق الهوة بين العينات المريدة وهي مرغ 4 تنامي الوعي والإرادة 
لديهاء مُكرّسة بذلك واقعا أبعد ما يكون عن التكافؤٌ منذ بواكير الوعي. فإن تدخل الله ب واقع المادة 
الواعية إذا كان قائما 4 إجماله على أساس من المسؤولية العالية: فإنه - اي الله - كان يهدف 24 أهم 
ما كان بهذف إليه مخ هذا الشخل إلى إعادة التوازن المكماتء وذلك اعادة اكا أو على الأفل بالعمل 
على صب الحركة المتنامية لهذا الخلق الواعي بشكل يحقق غاية جزئية هامة يقتضيها العدل ذاتهء وهذه 
الغاية هي التكافو. 

وإذا كان طبع المسؤولية الكامن بذ أعماق العدل وي أغواره لبوي هو تعامل مع الكل - أي مع مجموع 
عينات ومفردات الخلق الواعي - من خلال تَدَخّلات وقرارات إلهية تنظر إلى هذا الكل الواعي بصفته 
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وة مخراضنف فان طبع التعافو انما يتمامل فع الوحدة شاا ك فاسل وعزكيات أظيرها الكل 
وهي EGS‏ قا يذاقف خاد اا اوا قصب اناه مجن عات 
المادة الواعية بصفتها - ككل - هدفا يراد ضبط مساره العام ومساعدته على لملمة شتاته ‏ ضوء الغاية 
من الخلق: اما العدل ے التكافوٌ غيصب ياتجام ممردات الماذة الواعية تضبظ مسار كل متها 'بصورة 
تتوافق مع مسارات باقي العينات: وذلك أيضا يذ ضوء الواقع والغاية. 
فلوقلنا - تجاوزا - أن شعور الله بالمسؤولية تجاه خلقه جعله يتدخل خوفا عليهم وعلى مستقبلهم 
ككل بے ضوء الغاية؛ فإنه ومن منطلق إحساسه بضرورة التكافو يتدخل خوفا على كل واحد منهم بعينه 
من انعدام هذا التكافوٌ أو من اختلال موازينه ب2 الواقع على الاقل. فالمسؤولية طبعٌ ب العدل ذو مؤدى 
جماعي» بينما التكافؤ طبع فيه ذو مؤّدىٌ فردي أو فرداني. كمثل - وللّه المثل الاعلى - أن يبذل الاب 
قصارى جهده لاحضار الطعام لأبنائه من أجل أن يبقيهم أحياء (المسؤولية): ثم يوزع هذا الطعام عليهم 
بالتساوي من منطلق ( التكافو) . 
سسا ع ل مسح سرام سو حولي رد 
متميزة تحكم طبَعَيّه “المسؤولية" و التكافؤ" . بحيث يعملان معا على ڌ تحقيق الغاية من الخلق يذ التاريخ 
بتوافق عجيب. فعلى قاعدة المسؤولية يتدخل الله بالنبوات لضبط المسار العام للانسان“ الجماعة“. 
وعلى قاعدة التكافوٌ يعاد بناء المسارات الجزثية ”الافراد“ بصورة تساعد المسار العام ”الجماعة“ 
على الاستمرار ج اندفاعه نحو الغاية. والسان العام ذاه والذق تبت اللمارانت الجزتية 2 الغارية: 
يُصار إلى إعادة رسمه بتدخل مسؤول جديد يعيدٌ صب المسارات الجزئية ”الاضراد  .‏ يُنىّ مختلفة 
فما سيا تل شهاك هذ | اسار اقام الجاع ,وره اة E‏ 
والملامسة المتوترة بين كل من طبع المسؤولية وطبع التكافق, إلى أن يتمكن العدل من تحقيق هدفه وغايته 
ك المادة الواعية عبر النسق النبوي عموما بوصفه أكبر تجل نعرفه وندركه لطَبَّعَيّ المسؤولية والتكافوٌ بخ 
العدل كمقتضيّ لفعل الله ”الخلق. 
إن الل كذ إذارة واكم وك اماد الواعية "الانسان ٠‏ شرت مسوم ما سق فين قم الكل من 
المسؤولية والتكافؤ. هو مساعدتها على توظيف الفردية لصالح الجماعية؛ وعلى توظيف الجماعية 
نضانم الشردية يق دات الوقت: يما بص بك النهاية 2 تتفيق الثاية اة 2 الاتطلاق دوا صوب 
اللطلق» أي صوب الله وهذا يعني أن شر القروقات بين اأعيان الواميهية الذربان ك الجاع طوال 
رحلة البّأنه تضاح الجماعة وذلك إلى أن فصل الجماعة يذانها إلى ترف عقن فيه أهرادها غنها 
امتقفكاء خاماء لقستمر وفتواصل يعد ذلك رخلة الاه :ف سيافها الصحيم والداكم والوضوضي الا وهو 
السياق الفردي. وإذن فبذوبان الافراد 2 الجماعة توظيف للفردية لصالح الجماعية. وبتطور الجماعة 
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إلى الحد الذي تتفجر فيه من داخلها وتتلاشى بعد أن تكون قد حققت أعلى مستوى من مستويات عدم 
ضرورتها للاعيان وللافراد المكونين لهاء توظيف للجماعية لصالح الفردية. 

ليوات شرل فا قبيها بهذ انظ اترات فهي ما تت َتنّتَ تفرض نفسها على واقع إنسان ارادت الوصول 
يه إلى دى الاسطناء عنها استغناء تاما. والمسؤوئية والتكافوٌ - أي العدل - ما هتا يذيبان الفردية 
لصالح جماعية أرادا الوصول بها إلى مستوى الانتحار النهائي على مذبح الفردية. فإذا كان التانّه هو 
غاية الخلق قالالهة الصغار هم ب واقع الامر أفرادٌ مستقلون عن بعضهم البعض: ؛ وليسوا مجموعة من 
الكيانات الواعية تالهت ب2 جماعة. الفردية إذن كمحصلة هي ما ينسجم مع غاية الخلق. ولان ذلك لا 
يكم إلا عبر كووب انا الفردية من عنق زجاجة تسيطر عليهم بعد أن تتحطم بانتهاء دورها بذ 
ريخم خان هذا السياق الذى تفرضه طياكم الامون لاسر بالشاق تحر الثاية من وجوده اساسا هق 
السياق الذي يفرضه ويقتضيه العدل الالهي قطعا. 

ولن نبالغ إن قلنا إن واقع الإنسان المعاصر يكشف عن روح هذا السياق وهي تتسلل إلى تاريخه. 
فالمجتمعات البشرية هي على أعتاب مراحل تبدو فيها جَليّة تلك الكفا ءات العالية التي تنتظر الافراد 
ك مشيرة الله وتبدوفيها أكثر جلاء روح الوحدة والجماعة وذوبان الصغير ك الكبير. اليس هذا هو 
ما نعنيه بذوبان الفردية المتائهّة ب4 الجماعة إلى أن تصل الجماعة الى الضيق والضجر من تلك الالهة 
الصغيرة ف التاق طك الالية اتطلوكة مخ تع جديد يعدا أن تقوخ قد قحورت من شود الجفاعة 
التي لم تعد لا ضرورية ولا مفيدة؛ بل معرقلة وضارة؟! 


»التخيير 

وأخيرا فإذا كان العدل قد تجلى عبر طبع المسؤولية ب4 التدخل الالهي ‏ تاريخ الوعي» وإذا كان قد 
تجلى من باب آخر عبر طبع التكافوٌ الذي وازن خلال مصيرة التطوربين عتصيري الغردية والجماعية 
وهم يبتيان الليثاث الأساسية لأهم مزاحل مميرة الله العظيمة ان هذا العدل ما كان إلا ليتجلى غب 
طبع ثالث هو التخيير الذي يعطي للارادة معناها.. فما هو التخييرة! 

إن من طبيعة الإرادة أن تفكر. وعندما نقول أنها تفكر فلسنا ب4 حقيقة الأمر بعيدين عن القول بأنها 
إنما توازن بين البدائل الممكنة والمتاحة قبل أن تقرر وَجهَتّها. وإذا كانت تفكر فهي إنما تفكر كي تتمكن 
من اتخاذ قرار بالفعل. وبالتالي فالموازنة التي هي جوهر التفكير هي موازنة بين افعال مُمكنة. من هنا 
يبدو طبع التفكير عقيما وغير ذي معنى أو أهمية إذا لم يكن مُؤْسّسا على أن الإرادة أيضا قادرة. أي أنها 
قادرة على تنفيذ أي قرار تشخذه. ومنذ اللحظة التي نتخيل فيها إرادة تفكر موازئة بين افعال مُمكنة, 
كنا هائمزة عن كغ الشران اذى وء حن اها تكن مقو ار ةالص ولا تحت عن 
إوادةه المقيعة بل هن ل إرادة يكل ما لهذة الكلمية من مان 
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والإرادة بما هي إرادة؛ فهي واحدة بے طبيعتها وجوهرهاء إنها إرادة الله. فإرادة الإنسان هي إذن 
ذاتها إرادة الله سد أن تحت د المادة التي اودعت فيها إمكانية أنّ ترید مد ان قم خلقها بالتكفيض 
الذاتي للمطلق. وإذا كانت المادة ذاتها تؤول بطبيعتها إلى المطلق مادامت تكثيفا لهء فليس هناك ما 
يستعصي على الذهن ب تصور أن إرادة المادة ذاتها تؤول بطبيعتها الى إرادة الله أو إلى الله ارادة. آخذة 
عنه من ثم جوهر الذات وجوهر الصفة. ليست هناك معضلة إذن ‏ اعتبار أن ارادة الإنسان هي إرادة 
الله اك کار ھا أن سبل يط ايانث ك حظة من كأريخهاء مادانث هذه المادة كد ارجات من الذات 
لحظة أن اوجدت منطوية على قابلية ان تريد. 

واذن فطبيعة إرادة الانسان هي نفسها طبيعة إرادة اللّه. إنها تفكر كي تتخذ القرارات» وبالتالي فهي 
توازن بين البدائل الممكنة والمتاحة. ومادامت البدائل هي عبآزة عن أفمال وليسث سوى أضال: وافعال 
الإرادة هي عبارة عن مخلوقات. لان الإرادة لا تفعل إلا قعل لق «غإرادة الانسان إذن هى كماما خالقة 
لافعالها خلقا تكويب بالمعنى الحقيقي للخلق» وهو إيجاد واقع موضوعي من واقع موضوعي آخر. 

واذا كان فمل الق الاسام للد قد تمثل بے إيجاد واقع موضوعي هو المادة الاولى من ذاته بعد 

تكثيفها باعتبار ذاته هي الواقع الموضوعي الأساس» فإن خلق الإنسان لأفعاله هوعبارة عن إيجاد لوقائع 
موضوعية من ذات الخلق المادي كواقع موضوعي خام فوج يصفكة مصدرا نفلك اهال ولس 2 
ذلك أ مما الات او أن اكان مزق وها ل هة صمو الان ورا به واعسرات ارف 
الصغيرة التي يعبر العمل الإبداعي الحلاق هو احد أهم مقوماتها. إن الإنسان المبدع الخلاق هو ب 
الواقع إنسان أكثر تقدما 4 مسيرة اانه من الإنسان غير الميدغ: لان اجلى ما قنطوي علية إرادة الله 
- الشى تَمْتبّر إزادة الإنسان امتدادا لها - من ائم هو التفكين. وإذا كان التفكير عبارة عن 
مستويات تبدا باهتةٌ كما كان عليه حال الإنسان 2 بواكير وعيه. لتصل إلى الإطلاق ب2 القوى والإمكانات 
الابداعية كما هو الحال لدى اللّه» فإن مسيرة الدَأنّه ب الواقع هى حركة متواسلة على هذا اعون أل 
وهو محور تنامي القدرات الإبداعية للارادة. 

وإذا كان ن أي قرار بالفعل بالظلق سهذه الله بحن هكين لا يول نه وبين أن ينف هك لواقم سوق 


قرار مضاد نخد نتيجة تفكير باتجاه مضاد هو أيضا نتاج الإرادة. فهذا بد بعلن ان إرادة الله غير مُجَبَّرة 
على فل أو غلى كرف تی تفراراقياء لان اباو اننا باق مخ خارع الازادة: اماما جاء مخ دخا 
فإنما هو ارادة ايضا. 


وهكذا تغدو إرادة الإنسان إرادة غير مُجْبّرة من حيث المبدأ بالقدر نفسه الذي ككتبر فيه إرادة الله 
غير مُجبّرة أيضاء مع فارق يقوم على الاعتراف بتأثير المؤثرات الخارجية على إرادة الانسان: وهو ما لا 


تخضع له ارادة اللّه. وان كانت هذه المؤثرات تتضاءل يوما بعد يوم, بتحرر الانسان تدريجيا من وقعها 2 
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حياته وسطوتها عليها. وإن كانت - مع ذلك - لا توجد أية علاقة تأثيرية لهذه المؤثرات على هذه الإرادة 
بمعاني الاجبار التي تتعارض وتتناقض مع طبع التخيير 4 العدل. 

إن هذا يقودنا إلى التأكيد على الحقيفة الهامة التالية.. 

كلما تقدمت الإرادة 4 مسيرة الله كلما تقلصت قدرة الله التأثير عليها وعلى وجهتهاء حتى ف 
حال وقوع إرادة الله على هذا التأثير. لتقا هذا ی ا لا مين تراج بي قدرة ليل 
عن تنام بك قدرة الإنسان وبك إرادته. ومادامت الإرادة لا شخذ القرارات إلا منفردة» فهذا يعني أن الله 
اذا اراد لارادة إنسائية ما وجهة محددة فهو لا يديخل - لان ذلك لا يدكل ك داكرة ما يعدن على فاه 
E‏ بان يجعلها وبصورة قهرية تتخذ قرارا آخرٌ أراته. بل هو 


يتدخل 2 الموثرات التي توا وثر فيها بحكم كون الارادة الانسانية 2 مراحل معينة معينة تج تخضع لمثل هذه الموثرات. 
وبحكم كون هذه الموثرات خالية من الارادة ما يجعل ا ا ا كاملا مرا داخلا 4 اطار 
المقدورات. 


الله اذن لا يتخذ القرارات نيابة عن الإنسان وعلى لسان الانسان ومن خلال إرادته ب4 نفس الوقت, 
بل هو يخلق الظروف والمؤثرات المواتية لدع الإرادة الانسانية إما إلى اتخاذ قرار يريده أو إلى الامتناع 
عن اتخاذ قرا رلا يريده. فلو انتفت كل المؤثرات التي تحيط بارادة الإنسان لاصبحت حرة كارادة الله ولا 
فرق وهي حتما تصبو إلى ذلك بحكم طبيعة الفاية التي خلق الله المادة حين خلقها لأجلهاء لكنها أبدا 
لن قصل الى هذا اللسيقوق اطق لان الإنسان لن يكون يوم من الايام هو الله ذاته. 

خلاصة القول ب2 معنى العدل الذي هو مقتضى فعل الله ”الخلق » أنه مقت مقتضيّ يتجلى بذ الواقع من 
خلال فة طبائع هي السؤولية والتعافة انين واذن شن السيل علينا أن عامل شع ما يتسب إلى 
إرادة الله فيما يتعلق بعلاقتها بواقع المادة المريدة الواعية. على قاعدة انسجامه أو عدم انسجامه مع 
العدل ي ضوء ما يعنيه العدل من مسؤولية إلهية تجاه الخلق تتجلى ب الحضور عبر النبوات للعمل على 
خلق أواصر التكافوٌ بينهم: على أن تقع كافة قراراتها - أي إرادة الله- سواء هذ هذا السياق أو غيره: 
خارج حدود إجبار الخلق المريد على أيّة اضعال» أو الحيلولة بينه وبين مُمارسته اختياراته بحرية؛ مادام 
الإجبارٌ يعني اتخاذ القرارات نيابة 5 المريد؛ وإهدار إرادته من ثم إهدارا تاماء ووا يتعارض مع 
طبيعة الإرادة افيا سو عه دا 


د - خلاصة 
فالله اذن واخيرا.. 


ليس هو إله ارسطو المكتفي بسعادته الزائفة بما يراه ب نفسه من قوة. والمتعفف عن التدخل ب مسيرة 
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البشر و شؤونهم: ب تعبير أكثر ما يكون فجاجة وقسوة عن اقصى درجات اللامبالاة والاستهتار. تاركا 
إياهم بلا عون أو سند وهم 4 اشد الحاجة إليه. ضاربا بضعفهم وخوفهم وغربتهم عرض الحائط؛ كاي 
أن يليه غديم الشاعر تجاه أبتاكة: 

وليس هو اللواء أركان حرب ”يهوة سفاحٌ يهود وجلادٌهم المتعطش للدماء والرابض كالصنم المهشم 
فوق جبل صهيونء. يصرخ ويعربد ثائرا لكرامته المهدورةء ومنتقما لكرامة قطيع المعوّقين الذين يقودهم 
من إددائية البشرء وهم بون كردا مح بلادته وبالاد* وهسعية وشراسة اعات الكدارين» 

ولهو اله السيحيية الود لقتناف ادن داش فضا ن الى ان سك رجه 0 
صورة إنسانء بدل أن يفيض بالوهيته على البشر المتطلعين دوما صوب لا نهائيته يته ٠‏ 

ولاهوإله الأشاعرة الساكن الجامد الجالس على عرش تحمله الملائكة العظيمة لتصريف شؤون الكون 
من فوقه: استحضاراً طُلْسّمِيا لخطة طلسمية وُضعّت ب الازل الطلسمي لتغطي واقعا يلامس الابدية 
الاكثر طلسمية. 

ولا هوقطعة اثاث ممتزلية بهت لوثها لكثرة ما ذُلكَتَ بالمنظفات بقصد إزالة الأغبرة الأشعرية عنهاء 
فا را رة مي الأشبرى ركن سن لون جدين يبحمل مى اتد فار الالتسرى» 

لاشو ذلك الماك الذي اختطف طفلا ف السادسة من عمره لييعته قبل نهاية العالم بعمامة سوداء: 
بعد أن كان احتطات سباك استفحان الشي وكات شريو لايق لوح اتبا الذى كلق 

ولا هو تلك الكتل الطينية المعتكفة فوق قمّة الاولب منشغلة ليل نهار يوضع الخظط وبحياكة الدساكين 
واللؤامراك لحارية هذا المخلوق لاان ء الذي ك خجاة فاعتدى بطلمه غلى داكرة سلاحياتها 
واخقصاساتهاء وکل ذلك من أجل اغادته جاهلا كما كان. 

ولا هو مادة ماركس اللانهائية التي فَرَّ إليها من لاهوت البابوات الخانقء فخذلته وهي تصرخ عارية 
متددةايمن اعقدى غلى عقتها وَحَتَّك عذويتها هرّاها من هبرو وجودها ومتبم جوهرها وسلنها عنه. 

إنه ذات مطلقة بديعة رائعة؛ مبهرة مدهشة؛ يصبو إليها وعي الإنسان باستمرار بط سمفونية تلاحم 
فريدة بين اللأنهائية وهي تحتوي وتحضن. وبين المحدودية وهي تصبو إلى ملامسة تلك اللانهائية: ب4 
عنام لے ۹ شب ولا رتت والوضي الانساتي غلبا غرف الله أك ر كلها لحه رود به أكثر, إنه 
فك الات القى يلكا قصارى جهد تابط هذا القصل مر ةا رها وا كاز صغفها وضاياء وصور 
اا عسانا نكون قد توصلنا إلى ملامسة قبّسِ من نور هذه الحقيقة 
المطلقة التي لا تفتاً دهشنا وبّهرّنا وتثير حبنا لها وإعجابنا بها وشوقنا إليها. 
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ونهاية القول.. 

أن الله م الو لا ادوم التي يعد كل من الزمان والمكان - مندمجين ب ذات 
واجدة لاتتقضة عرافاء ولا تتعدد أو ت كيرا ا E‏ 
الان. وأن لهذه الذات صفة لا محدودة مثلهاء هي الالوهية؛ ولهذه الصفة مُقَتَضى هو أيضا لا محدود 
الا وهو الارادة. إن لا محدودية الإرادة تعني وقوعها على عدد لا محدود من الاعيان المحدودة كذ ذاتهاء 
ويستحيل وقومّها على عين لا محدودة ‏ ذاتهاء لان هذا يعني وقوعها على الذات اللامحدودة نفسهاء 
وماحات دار براه كبري اذك اللامسوويه 0 رمي لقره والمار سكير وي وحن 
مفهوم لا محدودية الإرادة فهذا يعني أن لا محدودية طبائعها هي امتداد للامحدوديتها. أي أن علمَ 
الله بقع على هدد 0 امحدود من المقردات الأفرفية امد ودد ك د اها وان قدركة ابا تنم على غد لذ 
محدود من المقدورات المحدودة ب ذاتهاء وأن تفكيره يَنَصفٌ بنفس الصفة. وإن لهذه الذات اللامحدودة 
فعل هو الخلق ولا فعل لها غيره. فكل مفعول لها فهو مَخلوقٌ بالضرورة. وإن لفعلها مقتضيّ هو العدل. 
وإن لهذا المقتضى طبائع هي المسؤولية والتكافؤ والتخيير. فبالمسؤولية يتدخل الله لدفع خلقه نحو الغاية 
الثىهي أن يصبوهذا الخلق اليه. وبالتكاكؤٌ يتدخل لتعديل ميؤان المساواة المختل بين مخلوقاته الواعية. 
وبالتخيير يجعل خلقه الواعي حرا ومريداء كحريته وإرادته هوك الجوهر والطبيعة؛ وإن اختلف عنه 2 
الامكانات بحكم محدودية المخلوق الواعي ولا محدودية الله المطلق. 
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الفصل الثالث 
الروح 


اولا.. مدخل إلى موضوع الروح 
© مرحلة ما قبل الحياة ولغاية الذرة 
© مرحلة ما قبل الاحساس ولغاية الحياة 


«مرحلة الوعي وما بعد الوعي 
خانيا:. الروح شكل من أشكال تطور المادة 


ثالثا.. مكانة الوعي 4 تطور المادة 


اولا.. مدخل الى موضوع الروح 


#ويسالونك عن الروع: قل الروج من امن دبي وما أوتيتم العلم إلا قليلا | . لقد كان هذا النص 
الوحيوي وما يزال سيفا مَسَلطاً على رقاب كل من تسول لهم أنفسّهم NS‏ الا 
والكائن المبهم الغريب " الو .. الروح »هل هي سر الحياة ام سر الإدراك؟ هل بها نحيا ام اننا بها نفكر 
ونفهم ونعرف الاشياء 4 هل هی نوع الخو من الموجودات بك هذا العالم يختلف عما تدركه حواسنا وعقولنا. 
ام هي امتداد طبيعي لمدركاتنا مدصي را وير جر ع لاي د مل وار 
به ام أنها SR E E GE‏ 
خلالها إلى ملامسة هذا الوجود المسمى " و وات سين اغوارة وفك تعاويذه التي ما فتئْ الوحيويون 
يحيطونة يها ومع أن العادة شد افتضت أن يتم الحديث عن الروح ب مباحث اللأهوت واميتاغيزد زيقا نظرا 
لما يبحيط مفهوم البشر عنها من معطيات لها علاقة بتلك المباحث. إلا تنا ارتأينا أن نورد الحديث عنها 
هذا السياق. لأننا سوف نرى أن الروح 2 نهاية المطاف ليست شيئًا آخر غير العقل. وبالتالي فبالقدر 
الذي نكون فيه قد عرفنا العقل نكون قد عرفناهاء وبالقدر الذي نستطيع فيه تحديد ماهية العقل نكون 
قد تمكنا من تحديد ماهيتها. . فلنيدا الرحلة.. 

انطلقت سفينة من النقطة  )1(‏ احد السواحل متجهة إلى النقطة (ب) بذ ساحلٍ مقابل؛ يقع 
على مسافة بعيدة من الساحل الأول هنا ينل ان السفينة ستتحرك ب المسافة الممتدة من (أ) إلى 
(ب) . دعونا نفترض أن هنالك عينين تراقبان حركة السفينة. الأولى تراقبها وهي مُتَبّنَ بذ النقطة (1): 
والثانية تراقبها وهي مُتَبنّة 4 النقطة (ب). ماذا يُمكننا أن نلا حظ؟ 

العين المثبتة 2 (أ) سترى حركة السفينة من بدايتها وإلى أن تختفي عن النظر وتتلاشى 2 الافق 
دة عو داكرة الركية ومداهاء سر كيا أن سكن تحت السيطرة- اى قمع سيظرة الان انراق 
من النعظة [أ) إلى التفطة [أ] الى متهي بها هاا عن الفط ولا تملك ان هة در 
بعد ذلك أية معلومات بخصوص باقي مراحل الحركة سوى (التَّخْيّل)؛ أي تخيل ما يمكنه أن يحدث. 
وذلك بالاستناد بطبيعة الحال إلى ما يمكنه أن يتوافر لديها من بيانات ابتدائية عن الحركة من (1) 
إلى (1): 


١/١ 


العين المثبتة 4 (ب) سترى حركة السفينة بدءا من النقطة (بّ) ولغاية النقطة (ب): حيث أن (بّ) 
هي نقطة ظهور السفينة ب2 الافق ودخولها المدى الرؤيوي للعين المتمركزة 4 (ب). تبدا حركة السفينة 
بالظهور غير واضحة؛ ثم يتزايد اتَضاحُها كلما اقتربت: إلى أن تصبح أكثر جلاء عند وصولها إلى 
النقطة (ب) الى هي تفطة نهاية الحركة. أما بخصوص اللسافة الف قطيتها السفيثة فيل (ب) فان 


و 
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العين المثبتة ج (ب) لا تملك بدورها سوق [التخيل ).ولكن بالأمساد هذه أكرة الى البياكات والعلومات 
بلكل عاو واه حر السفينة 2 المسافة (بَّ ب). 

العين المثبتة ب2 )١(‏ تستخدم اسلوب التركيب والبناء لتحيل ما يمكنه أن يحدث للسفينة بعد (أ). أما 
العين المثبتة ب2 (ب) فإنها تستخدم أسلوب التحليل والتفكيك لتخيل ما يُمكنه أن يكون قد حدث للسفينة 
لت 

إن علاقة الوعي بحركة المادة ب كافة مراحلهاء تتطابق إلى حد كبير مع علاقة العينين المراقبتين 
لحركة السفينة بك مثالنا السابق بحركة السفينة ذاتها. فمنذ أن بدات بواكير التفكير الإنساني الواعي 
وهو بالنسبة لحركة المادة 4 مرحلتها الماضية كالمين المثيتة ب (ب) لا يعرف منها إلا ما يُمتد إلى مدى 
رؤيتهء وهو ما يقابل المسافة (بَ ب). وكلما بقدم الانسان 4 وعيه كلما تمكن من دفع (بّ) إلى الوراءء 
وذلك بان ا من ماضي حركة اكادة مساق جديدة ويضيفها الى مدى رويته الكاشفة. اما بالنسبة 
لمستقبل هذه الحركة ب2 كل لحظة من لحظات تاريخه الواعي؛ فهو كحال العين المثبتة 2 (أ)ء يكشف ما 
تتيح رؤيته كشمّه لغاية (1), فيما يتوقع ما وراء ذلك من مستقبل. 

لن تهمنا ‏ السياق الذي نحن بصددهء سوى العين المثبتة ب2 (ب) ناظرة إلى (بّ): مُحَاولَة اختراق 
اجر الخاضى لسير اطوا تاريخ المادة الشحركة إذن نح فة فاا الشابع ك أنه بقث لقا الصوزة 
ال تود على ضرا أن تجرد ية ملدقة ويها الإنساتق بالبدركة التي موك بها اناد مرا بايا 
إلى النقطة الراهنة (ب) بصورة من الصور قادمة بها من نقطة (5) موغلة ب القدم المكاني والزماني. 
إن علاقة وعينا بحركة المادة ب يُعدها التاريغى هى كمللاقة المين اة ب (ب) بحركة السفيثة القادمة 
من (بّ)؛ علاقة بحركة مجهولة المعالم ب المنطلق: نملك بخصوصها بيانات ومعلومات محدودة هي ما 
مكل كا اك ا ا الأخيرة. وبالتالي فكلما أردنا أن تمرف أكثر عما حصل للسفينة 
- المادة - قبل النقطة (بّ) التي هي آخر مدى لحواسناء كلما كان علينا أن نوغل ب2 التحليل والتفكيك 
معتمدين على ماك حوزتنا من بیاثات. 

ما الفرق بين المعلومات والحقائق التي يتم الحصول عليها بالتحليل وتلك التي يتم الحصول عليها 
بالتركيب» أو بمعنى آخرء تلك التي يتم الحصول عليها بالتنازل المعرك وتلك التي يتم الحصول عليها 
بالتصاعد المعريذ؟ الفرق هو كالفرق بين من يضع مسالة رياضيات ويبنيهاء وبين من يقوم بحل تلك 
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المسالة وتفكيكها بعد ذلك. إن الذي يضع المسالة ويبنيها ينطلق من مقدمات يقوم بتركيبها فوق بعضها 
البعض ليصل إلى نتيجة معقدة؛ ليقوم الاخر بعد ذلك بحلها عودة بها إلى بناها الاساسية.. إن الكون - 
المادة المتحركة - بك هيئته الحالية المفروضة على وعينا هو أشبه بمسالة رياضيات معقدة وضعها وبناها 
”الله ". وهي حاجة إلى حل وتقعيك إلى مكوناتها الأول لن يشوم به أحن سوي ”الإنسان؟. 

لمكي لبي كلاف ها رة إلا كك نكر مس لا اساب ت عا ولاك | ا 
المتناثر فوق الماء وصندوقيها الاسودين كمنطلق يستخدمه بخ الرجوع إلى الوراء مُنَقَبا عن طبيعة الظروف 
والأحداث التي أدت إلى النتيجة الماساوية. إن المكتب المذكور هو الوعي وعمله التنقيبي بين الحطام هو 
الآنية التي اوسا الؤعى ومويتقبة أغوان كاذه والجركة باح عن البدايات ومن اترات التي 
حصلت للوصول إلى ما نحن فيه. إن معرفة تفاصيل الحركة إذن هي مسالة ناتجة عن توسيع دائرة 
الروية بالانتقال التراجعي إلى مراحل سابقة من تاريخ هذه الحركة. 

إن أي نعرعة ياناذة أو أ وحن بها مما نسية لما أو حقائق عمية لس أكثر ولاسوشيء آخر غير 
التوغل والابحار يذ تاريخ المادة ”الزمكاني“. أي تاريخها ب الزمان والمكانء أي ب4 المطلق. إننا نوغل 
ك هذا التاريخ كي نعرفه ونستخدمه من ثم للتحكم ك المادة والسيطرة عليها وتوجيهها والتحرر من ثم 
من سطوة وسيطرة قوانينها على حياتنا. هل من الصعب أن ننتبه إلى أن أرقى ما توصل إليه الإنسان 
من وعي بالمادة هو نتاج تحرك نحوها وإيغال ب4 تاريخها على محورين متعامدين. حيث تتم الحركة 
التاريخية ب4 كل محور بخ تاين متقابلين i‏ تنازلي وتصاعديء سلبي وايجابي؛ فيما تمثل نقطة 
قاط الجوريح اللحظة الرافة زمانا اة 

وبعبارة اخرى فان احدّ المحورين المتعامدين يمثل محور الإحداثيات الزمانية. فيما يمثل الآخر 

سور الاحرافيات اة ع الور الزهاى ازل :8 الات انات اة ياقجاة المأضى ونضم 2 
الإحداثيات الموجبة باتجاه المستقبل. أما على المحور المكاني فإننا نتنازل ب الإحداثيات السالبّة باتجاه 
اللا فاه الككر: رتنس ك الخد هات اة باتجام اللا اهي ف الي 

اليش وأضدحا مشلا أن هناك إيقالا مكانيا بے أعماق المادة باتجاه الذرة وما فر ها وا ا اجا 
الجعوات الج ةز ارات والسداكم نوما كبر هته اللذية اجره كرو ر الاق داه 
ايعان ے أقصى سنافات اناد اللامتناهية ب4 الصغر واللامتناهية ب4 الكبر لمعرفة هذا التاريخ المكاني. 
كما أن هناك إيقالا. ك أقصى مسافات المادة اللأمتناهية ب القدم واللامتناهية ج الأبدية: لمعرفة هذا 
التاريخ الزماني؟ وإننا بمعرفتنا بهذا التاريخ وبكشفنا لاسراره وبوعينا بهاء نروضّه لنتحكم 4 حاضر 
المادة ومستقبلهاء وذلك على اعتبار أن ماضيها يقع من حيث موضوعيته خارج اطار سيطرتنا وقدراتناء 
وان كان من حيث الوعي به هو اساسا مبرر إيغالنا الزماني فيه. 
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Na‏ الذي توغلنا فيه فوعيناه من خلال حركتنا على محور الاحداثيات الزمانية السالبة 

(التنازلية - التراجعية) أن المادة اتخذت خلال تاريخ حركتها الذي سنطلق عليه منذ هذه اللحظة 
مصيطاح " تظون اادد ٠‏ العديد من الاشكان» بی كل شكل منها رة سن سراحل كواجد المادة ف 
المطلق. وقد كانت المادة تتواجد من خلاله - أي هذا الشكل - بصورة تختلف عن صورة تواجدها أذ 
المطلق من خلال شكل آخر. نستطيع القول أن هذا الإبحار الذي قمنا به التاريخ الزماني التنازلي 
للمادة كشت لتا هن أن المادة وهى عتطور مرت لغاية الآن بحسن مراخل ومستويات موزخة غلى التحو 
اتاتب 

١‏ - مرحلة ما قبل الذرة. 

۲ - مرحلة ما قبل الحياة ولغاية الذرة. 

۴ د مربحلة ما قبل الإحساس ولغاية الحياة: 

4 - مرحلة ما قبل الوعي ولغاية الاحساس. 


۵ - مرحلة الوعي وما بعد الوعي. 


١‏ مرحلة ما قبل الذرة 

فطق هذه الراك فارج اخادة مد لسكا رجودها الارن وتفاية ما قيل تکون الذرة با التي 
نعرفها والمتكونة من نوی تحتوي على جسيمات صغيرة تدور حولها 4 مدارات غاية 4 البعد عنها 
جسيمات اخری. من الضروري والمفيد أن نلاحظ هنا أن هذه المرحلة قد تنطوي- بل هي قطعا تنطوي 
> على فتراخل عديدة جد ا وا جدا لم رقا بعد دوان كنا سنتصرف غليها شيعا دا كلما أوهلنا 
ب4 التاريخ الزماني التنازلي للمادة. المهم ب هذا المقام هوان ندرك أن وعينا بالمادة ‏ هيئتها الذرية 
يؤكد على أن لها أشكالّ تواجد أسيق من الشكل الذري آنياها عنها ون احفالاهاء كك اللجديمات 
التي تتكون منها الذرات (الإلكترونات, البروتونات؛ النيوترونات): وهي الجسيمات التي ربما يشكل كل 
واحد متها غالا بأكملة من التواريخ الزمائية للمادة ما زلنا تجهلهء يفضل بين الشكل الجسَيّمى للمادة 
( البروتوني» الالكتروني» النيوتروني) وبين شكلها الذي اتخذته لحظة الانبثاق الاولى إلى حي حير الوجود: 
اققا هة خر كم خرف على عورالا اقات انز اة اة اناده يعن الان الارس إلا رة 
واحدة فقط كشفت لتا عن أغاق أحدائي جديد هو الأحد اثي الجسيمي. وستيقى السيرة متواضلة إلى أن 
نصل إلى هناك حيث الفعل الطلسمي الموغل ب4 القدم» حيث أول الإحداثيات السالبة ب4 المحور الزماني 
لتاريخ المادة. 
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»مرحلة ما قبل الحياة ولغاية الذرة 

تغطي هذه المرحلة تاريخ المادة من لحظة ظهور أول ذرة (أول وجود ذري للمادة) ولغاية ما قبل ظهور 
وتكون أول شكل للحياة وهو الشكل النباتي الطحلبي: وهو ابسط صيغة متصورة للحياة 4 ضوء ما توصل 
اليه الانسان من اكتشافات لغاية الأن. إن هذه المرحلة تزخر بكل أشكال الموجودات المتكونة من ذرات 
ديد القن اومن جؤكات أف هرما دات عن د ب د زات ر ااافا إن عل انامس الى شرفي 
مواد کات کر ن اراك هرد وکو كل ار كات ال فا شما ما ات تة 
ومادامت لا تنطوي على الحياة بشكلها البيولوجي الذي تعارفتا عليه هي عبارة عن أشكال مختافة 
للمادة 4 مرحلة ما قبل الحياة ولغاية الذرة نفسها. 


* مرحلة ما قبل الإحساس ولغاية الحياة 

تغطي هذه المرحلة تاريخ المادة من لحظة ظهور أول شكل بدائي من أشكال الحياة التي تم الاتفاق 
غلى أنه الشكل التباتي الطحلبى: ولغاية ما قبل ظهور اول شكل من أشكال النحياة الحاسة: أي التي تخس 
باللذة والالم. تضم هذه المرحلة - على الاغلب - معظم الكائنات النباتية إن لم يكن كلهاء على اعتبار أن 
الشباقات هى العاضسات انسية حديمة الأحساس» إلا إا بين فقا أن قاف نباتا بعس شيلد9 وكات فاته 
يخرع من هذا التصديف ايتضم إلى اكريجلة االأحعة: أو اذا فين لقا أن مض أعطناء الملكة الحيوانية 
يمكنها أن تندرج 4 هذه المررحلة اذا قرز العلم أنها ليست مما يدخل ج إطار المادة الحية الحاسة. وكما 
أن الحياة النباتية الاولى تشكلت عبر تالف الذرات بشكل ماء فان الحياة الحيوائية الحاسة الأو توت 
ب4 سياق تطور المادة الحية بعد أن وصل تالف الذرات إلى مستوى وشكل جديدين أمّلاها لآن تحس باللذة 
وبالالم. 


©» مرحلة ما قبل الوعى ولغاية الاحساس 
تفطي هذه المرحلة كاري المادة من لحظة ظهوز اول فكل من أشكان السيّاة الحيوانية الحاسة 
باللذة والالم؛ ولغاية ما قبل ظهور أول شكل من أشكال الحياة الانسانية المدركة الواعية. وينطبق هنا 
ضا نما شيخ وان أكركاه يخضوص اليا التكون: هالحياة الحيوانية الحامة هى شفل أكثر قدا مخ 
أشكال تراتب وتركيب الذرات ومشتقاتها ومضاعفاتها (الجسيمات والجزيئات). وتشمل هذه المرحلة 
كل الحيوانات التي تعد أكثر تطورا من التباتات ومن الحيوانات اليداثية غير الحاسة واقل تطورا من 
الإنسان الواعي. 
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٠‏ مرحلة الوعي وما بعد الوعي 

وهي المرحلة التي تبدا مع ظهور اول إنسان مدرك واع» وهو الذي بدات بوجوده مرحلة جديدة 
من مراحل تطور المادة هي إدراكها لذاتها وللمطلق. وكما أن المادة ب4 كل مرحلة من مراحل تطورها 
الركيسية حسب التصتيفة الذى أوودقاد صطى ج الواقع مساحة زمفية سائلة سن التظورات الحاملة: 
فكذلك مرحلة الوعيء إنها بدات بمستوىٌ معين منه - أي من الوعي - قد يكون بل يجب ان يكون اقل 
تطورا من المستوى الحالي للوعي الإئسانيء الذي يعد بدوره أقل تطورا من ذلك الذي سيكون علية وعي 
الانسان بعد مليون أو بعد مليار سنة من الان. ولقد اضفنا عبارة ”ما بعد الوعي“ لاستكمال وصفنا لهذه 
المرحلة: مخ متطاق افكراض ان منراحل الوضي اة دا على سم الله الابديء والتي لا إمكانية 
لتَصَوّر آفاقها وأبعادها ب وقتنا الحاضر. هي مراحل أعلى من مجرد الوضى الذ فارشا عليه بامقبارة 
هذه الظاهرة الإتسافية المسماة ” الأدراكف أو الشقل . 


5 
ثانيا.. الروح شكل من اشكال تطور المادة 
وكما أن هناك فرقا هائلا ب مستوى التطور تمن ملا حظته ومشاهدته بين أول شكل ذري وأبسطه وبين 
أعقد شكل جزيئي على الرغم من ان هذين المستويين المتباعدين تطوريا يقعان ضمن نفس المرحلة الثانية 
مق کارت الخادة (ما قبل الحياة الى الذازة): وكما أن قرفا ساكلا خرف مستي التطور تمعن ملاحظته 
ومشاهدته بين اول شكل من أشكال الحياة وأبسطهاء وبين أعقدها ضمن نفس دائرة مرحلة (ما قبل 
الاحساس ولكاية اليائ ركفا أن ناك رقا شاسا كالذا ف مسخوى الخطون هذا تكن ساد حف بين 
أول أشكال الحياة الحاسة وآخر أشكالها ج مرحلة ما قبل الوعي.. نقول.. كما e‏ الفروق موهودة, 
قان الفرق جن أوق أشكال الرسي البدافية [الانسان البذاقي) ونين ا كرما صعي| اسان اسل 
حقيقة يجب أن نعترف بها استنادا إلى ميدأ التطور ذاته. 
إن کل أشكال الا التدرجة قسديقا نع عتواق واخد من المتازين السايقة الح أوردناها هي 2 
الواقع أشكال مادية تشتر ك ي ذلك العنوان الرئيسي وتتباين تباينا هائلا ب مستويات تحققه. إن هناك 
هوا ن قفا مها هو السيأة أو الإحساس او الوعی: تكن ديات الحياة سم التطور عديدة 
مستكويات الإنساس هذا السلم أكثر تعدّداً. أما مستويات الوعي فحدث عن تنوعها وتعدّدها ولا حرج» 


َع 


مادامت مستويات مستمرة بك النمو إلى الابد ضمن مسيرة التاله. 
يجدر بنا 2 هذا السياق أن نشير إلى حقيقة هامة. هى أن التطور الحاصل 2 المادة و2 ای من 
مراحله اليس تظووا ريا . أي أنه لا تج بموجية فواضل حاسمة ذات طبيعة جدازية بين تلك اللجموعات 
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المادية التي يتطور بعضها من بعض ويحل بعضها 2 البعض الأخر أو مكانه. إن التصنيف السابق لانواع 
الوجؤد انادى ف العراءة التاريكية السالية تحور الخد ات الؤمائية: موتصتيف امصطلا حى لشهيل 
الفهم والدراسة. وكان من الممكن إلغاء كل هذه التصنيفات والفواصل ليتم التعامل مع المادة ب كل 
مراحلها باعتبارها كيانا واحدا متواصل التطورء وكان الامر سيستقيم. قد يكون الفرق 4 المستوى 
التطوري بين القرد والإنسان أقل من ذلك الفرق الكائن ‏ المستوى التطوري بين القرد والتمساح» ومع 
ذلك ولاعتبارات التصنيف على أساس الفارق الوعيوي» كان من الطبيعي أن يكون القرد مصنفا 4 فة 
جت نع اتساج ولشماق مقا يكافئة لحري كسام عن اشر 

يُمكننا تشبيه المادة وهي تتطور من مرحلة ما قبل الذرة إلى أن وصلت إلى الإنسان. من حيث 
تداخل مراحل هذا التطور 4 بعضها البعض» بالالوان وهي تتداخل متغيرة من لون إلى آخر بهدوء وبطء 
شديدين وبِنَسّبٍ صغيرة وبسيطة؛ بحيث يصعب التفريق بين لون واللون الذي يليه مباشرة؛ بل ربما حتى 
بينه وبين ذلك الذي يليه بخمس أو ست درجات؛ وإن كانت الفروق ستلاحظ بشكل مُلفت بعد مدى واسع 
ويك درجات متباعدة من الانتقال ب4 سّلم درجات الالوان. وبالتالي فلو شئنا أن نقوم بتقسيم هذا الكَمّ 
الهائل من درجات الالوان ن إلى مجموعات متجانسة, فإننا سنجد صعوية بالغة. فمن أين نبداً وأين ننتهي 
بالضبط لتكون هناك فوارق موضوعية بين المجموعات اللونية؟ 

إتنا لن نستطيع الحديث عن مجموعات متمايزة عن بعضها البعض» ومحددة البدايات والنهايات 
بالقمل إلا على أسوي أخرئ غير ال ج اللوي ذاه يشرط أن رن هذه الاس فاب لان تو د 
مجموعة لونية بوضوح فيما تكون غائبة تماما ب مجموعة او ف مجموعات اخری. هكذا هو حال تطور 
المادة اذن: منذ وجدت ولغاية الان. ولعل هذه الحقيقة هي التي تجعلنا نصاب بالدوار وبالذهول جراء 
عدم الوضوح والتداخل العجيب بين المستويات المادية كلما كنا قريبين من منعطفات تطورية مفصلية ب 
تاريخ المادة. فكلما صعدنا ب4 سلم التطور ما بعد الذري مقتربين من مستوى التواجد الحي للمادة؛ كلما 
وجدنا أنفسنا بازاء مركبات عضوية متقدمة وشديدة التعقيد تكاد تذوب الفروقات الجوهرية بينها وبين 
الأشكال السية الى تصبادعها كلما ثؤننا + سلم التطور النحي شن الاطلى الى الاسقل: متكرمين مخ أدثى 
مراتب الحياة. إننا لا نكاد نفرق إلا بصعوبة بالغة بين أرقى وأعقد أنواع المركبات العضوية وبين أدنى 
وابسط اشكال الحياة. 

والفنيء ذاه يقال ا تعد عن اقناوقة ا الارن ين اة وال ها نا كنا مدنا ا 
سلم الوجود الحي باتجاه أرقى نماذجه التي تسبق الوجود الحاس. تبدا الفروق بك أعلى درجات السلم 
بالذوبان والاختفاءء اذا ما تمت المقارنة بين تلك المراتب العليا من الحياة غير الحاسة وبين المراتب 
الدنيا من أشكال الحياة الحاسة التي يُمكننا الوصول إليها هبوطا على سلم التطور من أرقى نماذج 
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اناه اهاعد إلى أدكاها کور أي أنذا آنا ل كاد فرق إلا ممع ال بين ارظن وأعقد اون 
المواد الحية غير الحاسة وأدنى وابسط أشكال الحياة الحاسة. ولعل هذا هو ما جعل الكثيرين من أهل 
الاكتسامن يرن إلى لااد بوجو شكل يداش تعد ا عن القاس الذي يصعي هاا أن تصضققة 
بأنه إحساس عندما نقارنه بما نعهده من معاني التلذذ والتألم: لدى بعض النباتات المتقدمة ب سلم 
التطور النباتي مثل بعض النباتات الزهرية التي يقال أن بعضها يستجيب للصوت وللموسيقي وإن يكن 
بشكل باهت جدا. 

تقل مسائل التداخل الذي يذيب الفروق النوعية إذا انتقلنا من المستويات الدنيا ‏ سلم التطور وهي 
سكويات التطور من الذرية إلى الحياة ون اتحياة إلى الاخبياس» الى اللوي الأغلن والاينيتى د 
هذا السلمء ألا وهو مستوى الانتقال من مجرد الإحساس إلى الوعي. إننا عندما نتحدث عن الوعي ب 
ذاته وعن أشكاله الدنيا كيف كانت فإننا لا نجد صعوبة 4 تصور ذلك فيما نراه من مظاهر بدائية له 
نلمسّها عند بعض الحيوانات. فبعض الحيوانات تتخيل وتحلم؛ وبعضها يُمكن ترويضه وتعويده على بعض 
العادات: وبمضها يُمكنه بالتكران ان يقلد بعض مسُخارج الأصوات عند الإتسان. فيما فلمس عند حيواثات 
أخري #القطظ والعلاب الأليقة ترا مشرها من الغهم لبحض ما يطلب متها اذا كران ذلك بصورة 
تناسب تلك المستويات الجد بدائية من ظلال الوعي الخافتة. إن هذا لا يعني أن تلك الحيوانات واعية, 
بل هو يعني أن التطور إلى مرحلة الوعي كان شانه شان التطور من آية مرحلة إلى أخرى تطورا تداخليا 
طيفيا لا جداريا. فمن المؤكد أن الإنسان قبل عشرات الملايين من السنين كان ف تلك المستويات. ثم 
تطور إلى مستويات ارقی واعلی لاسباب وضمن ظروف ليس هنا مجال الحديث عنها. ومرحلة الوعي 
السقيقى لاا أن كون يدات الا عددها ظهرت محالم التتكير الارن الختا رمن بين البداكل اا هة 
والعروضف ووالعانى ها بذ ات اناد سارل مُجلية مى الارادة: 

بما أن المادة هي بك الأساس تكثيفٌ للمطلق فلا شك 2 أن الهيئة الأولى للمادة بعد لحظة التكثيف 
تعتبر هي الاساس الذي تتكون منه وتقوم عليه كل الاشكال اللاحقة لها. وبالتالي فالذرات والجزيئات 
هط اة مزكية من الأصل اللاذي الذي وحِد بالتففيت الأو للنطاقء وكذنف الحياة والإحساسن 
والوعي قطعا. إننا ب النهاية امام لعبة ”لوجو“ مكونة من عدد هائل من القطع راحت تتشكل وتتطور 
ك تشكلها بعد وضع هذه القابلية فيها منت البداية: إلى أن وصلت إلى مرحلة الإنسان الأكثر تمقيدا بذ 

حفيفة هامة أخرى يجب أن لته الها ف هذا السياق: هي أن تطور الحادة وانتغالها ك الزمن من 
مرحلة إلى أخرى لم يكن ظاهرة شمولية: بمعنى أن ليست كل المادة التي خُلقت لحظة التكثيف تحولت 
إلى دراك كم اسفسوح كل الارات نف اننطوو إلى أن شوق الى سياد وكل اترات تطوري بن :ذلك إن 
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أن غدت كيانات حاسة. وكل الكيانات الحاسة تطورت إلى أن غدت كيانات مُدّركة. إنهذا ليس صحيحا 
وهو ابعد ما يكون عن الواقع. فرغم كل التطور الذي اعترى المادة ورغم وصولها 4 عملية التطور التي 
امتزتها إنى أرقى سراحل تراجدها وهی الفؤاجت الواضي (الاسياق )م إلا أطا مارفا ترس راجا لكل 
أشكالها ولكن وفق معادلة ذات أهمية بالغة: ستتضح لتا من خلال انتيل التالي.. 

لنضع ب4 غربال كمية من التراب ولنبدا بالغربلة. سوف تنزل كمية من التراب وستبقى هناك كمية 
غالغة فيه سيب أن حجيها شض على حجم العامات: لناهة الكمية ال عبرت اللسانات وها 
ج غریال دی مسامات اصن سوق هبر كدية من القزاب قلت السامات الجديدة فبا قى غالدة 
الغربال كمية استعصى حجمها على سعتها - أي المسامات الجديدة - فلنواصل هذه العملية عدة 
مرات. ماذا ستلاحظ؟ 

سنجد انفسنا أمام عدد من أنواع التراب مختلفة الاحجام وذات مواصفات جمالية متنوعة ومن أصول 
وأحدة اقل هذه الأتواع وجودا هو صقرا حجما أي أكثرها قطوزاء اها اكثرها وجودا فهو اكيرها خجما 
أو أقلها تطوراء هذا هو على وجه التحديد واقع المادة أقاء حركتها وتطورها. لقد كانت تمر يعمليات 
فرز وفلترة مستمرة لتعبر عنق زجاجة الزمن متخذة أشكالا جديدة. إن الزمن هو الغربال: أما المادة 
اها وقرافتها هي متم هف الدراي: الى ر كاماد ذلك اران كينا امخعصي ها تان 
انطو سيب أو لخر يقي عل حالف ونا لم يستعص انتقل إلى المرحلة الجديدة. 

اليس مدهها أن قلاحظ أن الهيكة الذرية لواجد الحادة (ماظبل الحية) اوسع واكثر التشارا من الميكة 
الحية لها وأن الهيئة الحية أكثر وأوسع انتشارا من الهيئة الحاسة؛ وأن الهيأة الواعية ( الإنسان) هي ك 
المحصلة الأقل وجودا وتوفرا وندرة من بين كل أشكال ال مادة. وهوما يعني قطعا أننا اذا نظرنا إلى الخلف 
وأوغلنا أكثر ب2 الاتجاه السالب لمحور الإحداثيات الزماني لتاريخ المادةء فسوف نجد أن الشكل المادي 
الاسبق أككر انتشارا وتر افر اة اللطلق .من الشكل اللاتحق. وبائعاتي هن الي أن تفرد بام على ذلك 
أن اول شكل وجدت من خلاله الكادة تحظة التعنيف هو الشكل الذي سيكون وبكل تايذ الاكثر انقشارا 
هذا القون رضتها لم تبره رين ت ريال اللسطة ارت و مر اتخات الزينائية اسا ومن 
المحور الذي مازلنا على ما يبدو لم نبتعد كثيرا عن نقطة تقاطعه مع محور الاحداتيات المكانية. وهي 
نقطة تواجدنا الحالية. 

إننا إذن أمام عملية فرز وفلترة مستمرتين لا تنقطعان: لن نتحسس على الإطلاق من اقتباس عبارة 
دارون الشهيرة التي وصف بها شيكا شبيها بهما 4 الكائنات الحية عندما اكد على أن الطبيعة تتمرضن 
باسزاتعملية أسناها "الاشتكاب الي ركن دون أن يقارطى ما تفده بهذا الحم معا 
يکن ملم الوراقة والجيقات أن يشبركا به عن الطغراف والققزات رغيرها خلال عملية التطور. 
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حقيقة أخرى نود التأكيد عليها ‏ سياق متابعة حركة المادة وتطورها بك المطلق؛ وهي ما نسميه 
بالاحتواء أو الانطواء. فما معنى مقولة الاحتواء أو الانطواء ب4 العلاقة التي تحكم أشكال وجود المادة 
الكمسنة المذكورةة 

إن كافة مستويات الكينونة ما قبل الذرية مُنطواةً ب4 كل كينونة ذرية. والكينونة الذرية منطواة ب كل 
كينونة حية. والكينونة الحية منطواة 4 كل كينونة حاسة. والكينونة الحاسة منطواة 2 كل كينونة واعية. 
وبهذا نستطيع القول إن صح التعبيرء أن المادة الذرية (أي ج مستواها الذري) هي عبارة عن مادة ذرية 
وماخبل ذرية: وان ا مادة الحية ( اي 3 مستواها الحي) هى غبارة عن مادة حية وذرية وما قبل ذرية: وان 
المادة الحاسة ( اى سنتواها الحاس) هى غيارة فن هاده هعاسة وة ونذرية وما هل ذرية وان آكادة 
الواعية ب نهاية المطاف (أي المادة ب مستواها الواعي - الإنسان) هي عبارة عن مادة واعية وحاسة 
وحية وذرية وما قبل ذرية؛ 4 كيان واحد لا ينفصم. 

إن التطور الحاصل # المادة والذي تنتقل بموجبه من مرحلة إلى الخري وم م إلى آخرء هو غير 
ناتج 4 واقع الامزعن كلاشي الكيان السابق تلاغيا تاما وذوبانه وحلوله 4 كيان جدید» ولا هو ناتج أيضا 
فن وجو کان ارين ن ك اعا ت بها الع لعا يهنا الضافل اتةه ها ال 
نبثقت عنها تلك المرحلة من مراحل تطورهاء يمثل أحد الكيانين هيئتها السابقة فيما يمثل الأخر هيئتها 
الحمودة: أو هة ا لين جا على ادق 

كاتحيوان لن دكي | ماديا اها مسا وو مادا ا ماو واا مخ الذرات م وعانا 
آخر من الكيانات ما قبل الذرية مستقلاء تتفاعل مع بعضها مكونة هذا الكائن الحاس الحي ( الحيوان). 
وبالمعنى نفسه» فالنبات ليس وجودا حيا مستقلا مجاورا لوجود ذري مستقل ولاخر ما قبل ذري مستقل؛ 
تشكل بتفاعلها ضمن علاقات معينة المادة الحاسة. ان شكل تواجد المادة هو كيان واحد وکل لا ينفصم. 
إن الحياة 4 النبات ناتجة عن شكل من أشكال تالف الذرات والجزيئات والمركبات المختلفة: وهو شكل 
اكان الا ينح الحياة. 

فالحياة 55 طبيعة وقوى المادة لحظة خُلقها من ذات المطلق؛ هي مُقَتَضىٌ لذلك الشكل؛ ولكن 
مع التاكيد على أن اشکال الحياة كثيرة وعديدة 5 بتنوع اشکال التالف التي تقتضي الحياة. فليس 
هناك شكل واحد من اشكال تالف الذرات والجزيئات والمركبات بل وحتى الجسيمات ما قبل الذرية 
بمختلف مستوياتهاء هو الذي يقتضي الحياة» بل إن أشكال التألف التي تقتضيها عديد ة ومتدرجة 4 سلم 
التطور. بعضها ياك سن البعض الآخر وبعضها يحل فيه وبعضها يولد منه ويفنيه.. إلخ. 

بدءا من شكل معين من أشكال التآلف الذرية والجزيئية سالفة الذكر أي بدء! من شكل معين من 
أشكال الحياة: اقنضت طبيعة الأمور كما قدرها الله لحظة الخلق بموجب قوى وإمكانات كامنة ف المادة, 
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أن يقر انجس كا اح اكان فف الحا كوت اة حاسة رواحت رها قطن 5 ده 
التطور هذاء العديد من الاشكال والهيات التي اعَتبرت كلها اشكالا للمادة الحية الحاسة. وإذن فان كافة 
اشكال المادة اا لحان سس تراد معدا من الف الذرات والجزيئات والمركبات وما قبل الذرات 
من بتى جسيمية وما قبل جسيمية. 

وانه يدءا من شكل معين من أشكال الحسن أو من أشكال الحياة الحاسة أي بدءا من شكل أكثر تطورا 
وتعقيدا من أشكال التالف المادي ما قبل الحي عموماء اقخضت طبيعة الامور مجددا وكما كان قدرها الله 
لحظة الخلق بموجب قوئ وإمكانات المادة المودعة فيهاء أن يظهر الوعى نة أحد أشكال ذلك الحس: هفنا 
ذلك الوجود حيا حاسا واعيا. وراح بدوره ينمو ويتطور مُتّخذاً يذ سلم الوعي ماكدزته من مستويات 
واشكال. 

ولكن هل توقف تطور الحياة بعد أن ظهر الحس وأخذ يتطور؟ وهل توقف تطور الحس بعد أن ظهر 
الوعي وأخذ يتطور؟ وبكلمة أخرى هل أن ارقى نماذج الحياة التي انبثق ثق عنها حر 
وهيئتها فاسحة المجال للحس وحده كي يتطور. وان ارقی نمادج الجن اللي البق عنها الوهي توقفت 
عند شكلها وهيئتها فاسحة المجال للوعي وحده كي ينمو ویتطور؟ بكل تأكيد ليس الأمر كذلك. فان 
التطور يطال كل حالات المادة وك كل وقت. فعندما ظهرت الحياة لم تتوقف المادة عن التطور داخل دائرة 
المرحلة ها قبل الحية وخارجها: ولازالت هته الكادة تتطور ف مستويين» الأول نف إظار قوانيتها الخاصة 
بها كمرحلة والثاني ‏ إطار القوانين الدافعة بها نحو الحياة. قفي كل يوم تظهر حيوات جديدة قد تكون 
هي نفسها الحيوات التي ظهرت من قبل وقد تكون مم لانواع أخرى مختلفة لم تظهر من قبل. كما أنه 
ب كل يوم تظهر بُنى ذرية وجزيئية ية ومُرَكبيّة جديدة؛ قد تكون مما هو موجود أصلا ب العالم ٠‏ وقد تكون 
جدتها شاملة من حيث أنها لم تكن قد ظهرت من قبل. | 

ونا يشان هق الور هاري يقال عه ف كاك ريات | للاندفت وعلى راسي اى الذي 
تمخض عن الوعي. فظهور الوهي ‏ ا مادة كشكل جديد من أشكالها لا يعني على الإطلاق أن الحياة 
الحاسة التي انبثق عنها هذا الوعي ستتوقف عن التطور؛ بل إن حالة التطور ستستمر بك الوجود الواعي 
كل جوانيه: هالحياة افيد فهر التطوو راتتاس هو القطون والوضي مير يشاب النطونء وهو 
ما يي أن اناا ك اها اليا وجي اصرف اكان الوامي [الانساق) تة بعد مليوخ نة 
شكلا مطتلها واكثر رها مها هن عليه الآن. كما انه يعتى أن الأخساس سيحصل له الاي نفسه تماما: 
بحيث نستطيع القول أن المادة الواعية (الإنسان) بعد مليون سنة على سبيل المثال ستكون قطعا مختلفة 
جدا سنواء نظ مسفوق لون الاحاسيس أو كا مكو تطون الالجهرة الحيوية كما ك مستويات تطور الوعي 
والادراك: غما هى غليه الآن:واللسيرة غلى هذا القحو سسسسر الى الأيد وهى تمخر بالمادة عباب الغاية 
الالهية المتمثلة ب4 زحف خلق الله صوبه سبحانه ب4 رحلة لن تنتهي 
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ثالثا.. مكانة الوعي 24 تطور المادة 


وهنا يتبادر إلى الاذهان التساول التالي.. ألا يمكن أن يكون الوعي مجرد مرحلة من مراحل تطور 
المادة وهي تخوض هذه المسيرة الابدية. بحيث أن هذه المادة قد تنعطف بعد فترة من الزمن إلى متعطف 
جديد هو مرحلة ما بعد الوعيء ثم تقوم بعد ذلك و مراحل أخرى بالتطور إلى ما هو أكثر رقيا وسموا 
من الوعي ومما بعد الوعي مما قد لا يخطر لنا على بال من المراحل التطورية؟! 

وفع أن هذا التساول وجية وم تی: الا أن إجابته مُتَطُواَةٌ فيه. فإننا إذا نظرنا إلى المادة وهي تتطور 
صوب المطلق باعتبارها وجودا واحدا مستمر النمو وإلى التقسيمات السابقة التي أشرنا إليها فيما مضى 
على انها لست اکر تقسيمات اصطلاحية اعَتَمدَّت لغايات بحثية ة وأكاديمية سيطية وذ ات طا 
تصنيفي؛ > فلن تغدو هناك ا اكات فظهور مرحلة ما بعد الوعي أو ما بعدَ بعد الوعي ليس 
اكثر من ظهور مراحل من تطور المادة التي ستعتبر شكلا جديدا من اشکال الوعي قد لا ندرك أبعادم بق 
ضوع إمكاناها اتعالية: 

إن الأغتغاد بان فتاكت ربكلة ابدية من اله سباع صوب الطاق رتفد قا وجود سراحل لامساهية 
من التطور ‏ ادراكنا وج مستويات وعيناء والتي يمكننا أن نلاحظ فيما بينها فروقات مفصلية واضحة 
المعالم قد تدضعفا الى افتراض مسميات وتصنيفات جديدة لها يقدر ما تراه من اختلذفات بيثها وبين 
الل ر حل السابقة مين مداه قطورهاء .وان بال إن كلنا أن مستوى وعينا الحالي إذا ما قورن بمستوى 
وعى الاتسان الذي سيقد و له أن يترا جد يعد ليون أو مليوقية من لتوا ك سيكون اقل وكا مخ ذلك 
الذي يوصف به وعي البكتيريا إذا ما قورن بوعي الإنسان الحالي. 

لكن ما تجدر الضوية اليه هذا السياق هو أن عملية الفلدرة التي تمل وليف المادة إلى قفزات التطور 
امير اتجاهاتها حتما؛ بحيث أن ظهور الوضى ‏ أخادة ويروذ الإرادة التي ما فتئت تنمو وتتطور بسرعة 
وعلى الو ج ؛ يتب حدا فاصلا بن مريطتين كبيرتين > تاريخها . الاولى المرحلة التي كانت ير ااي 
بدون تأخير الإرادة ويالتاني غالتفير فيها كان حتميا إلى ابعد التحدود: أما الثانية فيي المرحلة التي بدا 
التغيير فيها يحدث ضمن معادلة اختلطت فيها الحتمية بادا ءات الإرادةء وبصورة راحت تتوسع فيها 
أدوار واه إلى المستوق الذي سوق تصل معه هذه الارادة إلى السيطرة التامة على التطور والتحكم 
فيه مُلَفيَةَ او مقلصة إلى أبعد حد متصور من دور الحتمية ي ذلك. 

وهو ما يعني بكلمة أخرى, التحكم ف مستقبل المادة واتجاهاتها العامةء بل وخلق حتميات جديد 

لها. فمادام الانسان يَتَالهء فلا شك بك أنه سيصل إلى مرحلة يتحول فيها إلى خالق حقيقي. وهذا ما 
لا نستطيع التنبؤٌ بنتائجه على ارض الواقع وإن كنا نستطيع تصور بعض معانيه وا واا أن الإنسان 
قد يسمح وقد لا يسمح بظهور كيانات واعية او حاسة أو حية أذ المادة. وذلك بحسب إرادته وتوجهاتها 
انذاك. 


۸۲ 


غود على ندع 

إذا كان كل مستوى من مستويات توا جد ا مادة ناتجاً 2 الأساس عن مستوى من مستويات تآلف ومَشَكَل 
وتراتب أبسط مكونات مادية معروفة لدينا. فإن هذا يعني قطعا أن كل مستوى من تلك المستويات ناتج 
من حيث المبدا عن مستوى من مستويات التآلف والتشكل والتراتب بين مكونات أبسط صورة ظهرت 
للمادة لحظة تكثيف المطلق لذاته. وبالتالي قنحن ب نهاية المطاف أمام مستويات مختلفة من التوليفات 
لقطع لعبة اللوجو التي تمت الإشارة إليها فيما مضى. وسنضرب فيما يلي مثالا قد يبدو غريبا لكنه يعطي 
كور ةواد وقريية :8 الذمن ةة ما كان يسدق من كر اة اثناء حركتها 2 التاريخ الطويل 
لها. 

انطلقت مجموعة من الدراجات الهوائية 4 سباقء وليكن عددها آلف دراجة. كانت سرعاتها تتراوح 
حدود الخمسين كيلومترا 4 الساعة. بعد قطعها لمسافة خمس مائة كيلومتر وجدت الدراجات الهوائية 
نفسها أمام تقاطع يشتمل على عشرين طريقا مرقمة من )١(‏ إلى .)۲١(‏ بدات الدراجات تنعطف إلى 
هذه الطرق وفق قواعد وعلاقات شديدة التنوع (قفزيةء طفرات» فلترة.. إلخ). ومن بين الالف دراجة 
انعطفت إلى الطريق رقم )١(‏ خمسون دراجة فقط متحولة فجاة إلى دراجات نارية؛ وأصبحت سرعاتها 
قرابة الماكتي كيلومتر 4 الساعة. (لن نهتم بما حصل لباقي الدراجات لانها لم تتعرض اثل هذا التغيير 
الدراميء وإن كانت قد تعرضت لانواع أخرى من التفيرات شديدة التنوع). 

بعد مسافة خمس مائة كيلومتر أخرى وجدت الدراجات النارية نفسها امام تقاطع جديد يشتمل 
على خمسة عشر طريقا مرقمة من )١(‏ إلى (١٠)ء‏ بدأت الدراجات تنعطف إلى هذه الطرق. ومن 
بين الخمسين دراجة نارية انعطفت عشر فقط إلى الطريق رقم (١)ء‏ لتتحول فجأة إلى سيارات سباق 
وأصبحت سرعاتها قرابة الخمس مائة كيلومتر 2 الساعة. (هنا أيضا لن نهتم بما حصل لباقي الدراجات 
النارية. للاسباب نفسها التي جعلتنا لا نهتم بما حصل للدراجات الهوائية 4 المرحلة السابقة). 

وافنانت اراد الاق و اوا عبن اكلا كبري ا ی انام عاطم يقال عن 
عشر طرق مرقمة من )١(‏ إلى :)٠١(‏ فبدات بالانعطاف. ثلاث من السيارات فقط انعطفت إلى الطريق 
رقم واحد لتنقلب فجأة الى طائرات اضبحت سرعة كل متها الف كيلومتر الساعة: (مجددالن تتم 
ولنهس الأسباب السابقة يما حصيل لباقي السيازات): 

الطائرات الثلاث قطعت مسافة الخمس مائة كيلومتر 4 نصف ساعة لتجد نفسها أمام تقاطع جديد 
يشتمل على خمس طرق. انحرفت طائرة وحيدة إلى الطريق رقم )١(‏ فانقلبت فجاة إلى مركبة فضائية 
ذاك سرغة ساكلة تجارزت اماقة الف كيلومخر فا الساهة. (لن ككرت بالطاكرات كنا ثم تكخرة من قيل 
بما لم نكترث به ولنفس الاسباب). 


A۸۲۳ 


من بين الألف دراجة هوائية تحولت خمسون فقط إلى دراجات نارية:وبقيت تسع ماثة وخمسون دراجة 
على ما هي عليه؛ او تطورت إلى اشياء اخرى ارقى من الدراجة الهوائية واقل من الدراجة النارية. كما أن 
المدة الزمنية التي لزمت لحدوث التحول هي عشر ساعات.. ومن بين الخمسين دراجة نارية تحولت عشر 
فقط إلى سيارات سباق واربعون بقيت دراجات نارية» أو تحولت إلى كيانات اخرى أرقى من ذلك وأقل 
من السياوة: راا التحول إلى مدة ساعتين ونصف الساعة كي يتم.. السيارات بدورها تحولت 
منها ثلاث فقط الى طائرات» فيما تطلب هذا التحول الدرامي مدة قدرها ساعة واحدة فقط كي يتم.. 
وخلال نصف ساغة فقط تحولت طائرة واحدة إلى مركبة فضائية قظعت مسافات هائلة بے لحظات من 
غمرها: هذا وقد لوحظل أن هدد الظرق الى كانت ترا جه هينات السياق قاقصة من مرخلة إلى اخرى. 
إلى أن قلصت إلى ابس الحدودة رة التحول من غيفة الطاكن :ينه تركية المضافية 

إن الدراجات الهوائية لحظة بدء السباق هي المادة 4 هيئتها الجِسَيّمِيَّة التي تعد آخر ما توصل 
الانسان الى معرضته من تاريخ المادة على المحور الزماتي السلبي. عدار عا حدث للذراجات فيل 
الوصو الى :هيكة الدراجات لاننا لا قرف يبد ماذا خضل للمادة عة اة التعفيف ولقاية ميثتها 
الجسيمية. واذن فان الدراجات النارية تمثل الشكل الذري للمادة؛ وهو الشكل الذي تطلب مدة زمنية 
ماقا كن تق يه الوا متت كيفوتة كاده جمنينات تكرقة. متها الذرات هيما بعد وستفترطن أن 
سيارات السباق هي الشكل الحي للمادة والذي تطلب مدة أقل كي يتحقق ف الواقع. وإذن فالطائرات 
هي الشكل الحاس لتواجد المادة والذي لم يحض إلا الى دة أقل يكفرر ضما 'احفاجنه اناد أطوارها 
السابقة كي ينبثق إلى حَيّزْ الوجود. اما المركبة الفضائية فهي المادة الواعية التي انطلقت بسرعة مذهلة 
تخو الستقيل: 

إن من يريد أن يُكوْنَ صورةٌ تقريبية عن عملية الانتخاب والفرز والانزلاق نحومستويات التطور واطوار 
تراص الافق ون علاك ذلك بالومن وى داقر كل اجه 25000 اعدف ارال على الزن 
اللازم لانعطافها إلى مرحلة لاحقة قلا فان عليه أن تكن قاتا وره جيدا ولا بنسى ك سياق 
ذلك: الالتفات إلى ما يُمكنه أن يكون قد حدث للكيانات التي كانت تنزلق بعيدا عن الطريق رقم واحد بذ 
كل مرحلة من مراحل السباق. كما أن غلية ايضا ان لآ ينسى ما يُمكتها أن قدن عليه حقيقة اتخفاضن عدد 
الطرق مع حلول كل مرحلة أكثر تقدما ب مسيرة التطور: من تقلص ‏ عدد الاعيان الممكن اندراجها 
ضمن نفس عينات المرحلة التطورية. 

تسقطيع أن الخصن ها شريهناهلناية الآن يعولنا : هندما انبقق الوهود ال عن سجحوهة عمايات 
حيوية سل لائر والنفس والغذ ا إلى كاتف هناك حياة اى اصع الوجوذ الذري خا ودا 
تيثقت الحياة عن جهاز غصبى بحس وباحساسة يكالم الوجود المادى الحى ويظلذة» كانت هفاك بحياة 


A٤ 


حاسة:؛ أي أن الوجود الذري أصبح حيا وحاسا. وعندما انبثق الجهاز العصبي - عبر رحلة تطور مدهشة 
= عن الوعي والإدراك» كانت هناك حياة حاسة واعية: أي لقد أضبح الوجود الذري حيا وحاسا وواغيا 
4 ذات الوقت. 

إن التطور الحاصل كك المادة ناقلا إياها من مرحلة إلى مرحلة ومن مستوى إلى آخر. لا يعكنه أن يكون 
تسيب وتجود اللطلق كا فى اكادة وتال إياها. لان المطلق وبحكم كونه يتخلل المادة التي خلت فيه فهو 
موجود بے کل هياتها وأشکال e‏ وهو فوجود وا ورن الى والطريفة والكيفية ف كل مرخلة 
من مراحل تطورها . فإن كان لوجوده المْتخَلِ هذا اثر ما 2 تغيير المادة وتطويرهاء فقد لزم هذا الاثرمنذ 
اللحظة الأولى التي وجدت فيها المادة . ولكن لما لم يلاحظ مثل هذا الاثرء فليس وجود المطلق محللا تلك 
أقاذة هو صاحب القفل والتا تير على التطون الحاصل يف الخاد#والدي اتكس عليه آداء وفاغلية مسق 
بها مراتب الحياة والحس والوعي. وهذا يعني قطما أن اختلاف المادة من مرحلة إلى أخرى إنما رع 
إلى شيء ذاتي داخلي يتعلق بالمادة نفسها ويحدث فيها بما هي مادة؛ بعيدا عن أي تأثير للمطلق بذ ذلك . 
ومادام تطور المادة ناتج ب الاساس عن تطور ب مستوى تعقيد التركيب ب المكونات الاساسية لهاء فلا 
يكن سيب ا لوف ت أداعات أكاده من سقوى إلى أ خر أن يرج الا الى طريعة ار كب هذه والى 
مستوى تعقيدهاء لا فرق 2 ذلك بين مستوى واخرء بما ‏ ذلك مستوى الوعي والإدراك. وإذ بلغنا هذا 
المبلغ من التحليل دعونا نتساءل ما الوعي؟! 

إن احتضان المادة الذرية للحياة تطلب تطورا 2# المادة الذرية نحو الحياة. فالحياة هي إذن تطور, 
مجرد تطور 2 المادة الذريةء وان كان قد جعلها مادة راقية الوجود ومعقدة التركيب. وكذلك الاحساس 
هو مجرد تطور وان كان تطورا قد اسه 2 جعل المادة الحية أكثر رقيا وتعقيدا وتركيبا. ينطيق ذلك 
وبنفس المعنى على الوعي. أي أن المادة الواعية (الإنسان) هي تطور فقطء وإن كان جعل أرقى نماذج 
اناد الحية الحاسة وجوذا بهن ارق والتشيب رلك من اين جا هذا البعد الى يف الإنسان4 
يعبر احرف تالاح الدب E‏ إنسانا واعيا مدركاء بكل ما 2 ذلك من معاني 
الانصباغ بصفة الالوهية؟ إننا هنا امام حالتين اث ثنتين مُمكنتين نظريا هما. 

الخالة اولي إا او اناد ةة مرها الآكساخ ستؤول قطنا الى ان قصب ماده متروظة كما سيق 
وأن آلت ب الحيوان البدائي إلى مادة حاسةء وكما سبق وأن آلت # النبات البدائي الى اد حي أي 
بنفس الألية من حيث المبداًء على اعتبار أن ما حدث وما يحدث هو نتاج علاقات التطور التي تحكم المادة 
يمختلف مراحل وهيات تواجدهاء أي أن كل ما نراه كان موجودا يالقوة ‏ المادة المخلوقة متن لحظة 
التكثيف» وراح يتحول إلى وجود بالفعل مع حركة التطور. إنها الطاقة الهائلة الكامنة ج المادة منذ لحظة 
خلقها. الطاقة التي أودعها الله 4 هذه المادة منذ قال لها كوني فكانت تكثيفا له بكل ما يعنيه ذلك من 


انها منه ومن امره ومن ذاته. 


1/0 


ولكي نوضح معنى الوجود بالقوة وتحوله إلى وجود بالفعل عن طريق الحركةء نضرب المثال التالي.. 
لناخذ قطعة خيط مطاطة شديدة المرونة: ثم نّمدها إلى أقصى درجة مُمكنة ونثبتها من طرفيها ونكتب 
عليها بقلم ازرق عبارة ا ولتكن "الإنسان قادم بعد ألف عام وذلك بخط ذي حجم صغير ولكنه 
مقروء. ثم بعد ذلك نعيدها إلى حالتها الطبيعية غير المشدودة. ماذا ستلاحظ؟ سيظهر لنا خط أزرق 
اتان مك جرا من الخ التي نذا تقل فاا اا ت فة ا الطاطة من جدون: 
عفدا انیا کے کا نيعا كديفا ب سام قو ةلقد الع ادها د فة اا هذا يدن أننا 
بعد لحظات سنكتشف أن هذا الخط الازرق المبهم الفامض كان يمثل عبارة ذات معنى ودلالة. ويالتالي 
هذه العبانة كانت كامتة بالقوة ف خطمة الخيظ المطاطة. وراحت تظهر بالفعل مع الحركة. وهذا هوها 
نعنيه بالوجود بالقوة لكل مراحل التطور التي مرت بها المادة: ‏ هيئتها الاولى التي كانت عليها لحظة 
آلف ای أن قلت أقاد» الارنى كعك قابلة الور اتاد ان تبح جات دراه رالمات 
والذرات قابلة للتطور باتجاه ان تصبح حياة. والحياة قابلة للتطور باتجاه ان تصبح حسا. والحس قابل 
لان يتطور باتجاه أن يصبح وعيا. والوعي بدوره قابل للتطور والنمو إلى مراتب ومستويات لا نهائية 
با ااا وكل د دن أن أكر حايس سياشن بک چ ہرک اناده مرح ها ھا ومن غاج الغ 
والإمكانات التي او فيها بالقوة. وبكلمة أخرى فإن علاقة الله بالروح ب4 هذا الاحتمال هي علاقة 
تاريخية وذلك بأن اودع الله هايلية التروحن ف المادة الاولى من خلال التاريخ. 

الحالة الثانية.. أن يكون الله قد أسيغ على المادة الحية الحاسة وهى ف ستوى الانسان = ارق تماذج 
الحياة الحاسة - صفة الالوهية؛ اي رَوَحَنَها بعد ان اصبحت مُؤْمّلّة لذلك. وبالتالي فإن عملية التَّرَوَحُن 
الهاو الان م عه ر ايده داف اه اتوي اقات الباده و اة 
القاريخية ها حده: وهنا يعني أن ها له الله ليس أكثر من عملية استباق اخدث ما كان الا ليحدث. 
لان صفة الوعي أو التَرَوْحَن إذا كانت حتما مرحلة من مراحل وجود المادة كما مر معناء فان قيام الله 
بروحنتها بقرار منه اني الطابع» ليس له إلا معنى وحيداء وهو أنه شاء أن يروحنها قبل الأوان الطبيعيء 
وهو الأوان الذي انطوت عليه المادة بالقوة نحظة خلقها. وليست .بذ ذلك آية ميزة أو دلالة تضيف لها 
قيمة او سمواء بل لعل العكس هو الصحيح» لان مثل هذا الافتراض سيثير تساؤّلا لا إجابة عليه وهو.. 
اذا خاو الله هنذا الفوشه تر وة اماد وتم بختر ها أسيق مخ ذلك ةيل اذا لم كن اما مغن 
الزداية ماد مفروضة ف غير حاجة إلى كل كل هذه السافات الؤمقية كى تصرح وعيا ا اة ولس 
وضحنا امتناع ذلك عقلا فيما مضي عندما ناقشنا مسالة الارادة: طيتم الرجوع إليه. 

ومع ذلك فإن الله حتى لوفعل ذلك وقبلناه عقلا فإ يكن يكت ضار يثير ضجر عقولنا واستياءهاء 


فان كل ما يُمكنه ان يتغير 2 المسالة برمتها هو توقيت التروحن واليتهء دون ان يكون ے ذلك اي اثر من 
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أي نوع على جوهر الروح واداتها ومهمتهاء التي هي مادية بحت من حيث الجوهرء وإدراكية صرف من 
حيث المهمة والاداء. لان كل ما يُمكن اعتباره قد حصل ب مثل هذه الحالة هو أن الانسان بدل أن يعي 
نفسه وما حولة بف الاحظة (س) على محور الاحداثيات الزمائية للمادة ف سلم التطور التاقاثي: فانه 
وعاها بے اللحظة (ع) السابقة بمدة زمنية عديمة القيمة بكل المقابيس للحظة (س). 

أي أن الله قل وعجل د موا الور با أن داع» مادام إحساسنا بذلك لن يتغير ‏ المطلق. 
ولسنا نرى أي نوع من الحكمة ي أن يفعل الله ذلك. إلا إذا افترضنا أن الله ضجر وشعر بالملل من هذا 
المشوار الطويل فاستعجله. ومع أن القول بذلك مدعاة للسخرية من الاله شاه إل نامر سيدود ينا 
إلى ادن عير الذي ل جار عليه ووو لاا يمر لله بالل شل ذلك أو ندنل اذا سيفدل 
بمشاعر الملل لديه والرحلة التي لن تنة تنتهي مازالت ب بدايتها؟؟!! 

رى هل سنكون أمينين 2 التشبيه لوقلنا أن الرجل ككف ذاته ب نطفة. وأن هذه النطفة راحت تتطور 
مارة بمراحل غديدة (غلفة مضفة: جنين: وليك رضيع طفل مراهق: شاب..). وأن فرحلة الشاب هي 
مرحلة النضج # هذه النطفة. المرحلة التي تستطيع أن تتصرف ب الحياة بمقتضى صفة الرجولة أي 
قق صفة الأب فيل أن ضغة الرجولة وما تنتضيه من أداءات ‏ الواقم قد اكتنيها الشاب بتدخل 
أنى اشر مق ا بے الدى سيق وان کت تفه کے تطفة أله باتوی التلفاك ای أ إلى الات أى 
بتدخل من الاب ذ لحظة شباب الشاب؟ أم أن هذه الصفات - صفات الرجولة - مُنطواةٌ بالقوة ب 
النظعة وأن فده الط د قتطوى على كل مر الارن نة ال ست ليا بادرس إلى أن تضق 
إلى مرحلة الشاب باداءات الرجولة التلقائية فيها؟ 

من الواضيم أن اترو هى اداع فقا ئي يبدا مع مرحلة الشباب. و کن اشاب قا شاي لان تخل 
أحد ليمقحة هذه الرجولة ولا تى أ بود التي انجبه: إن طبيحة الأموو وطبيعة العالاات التي حكنت حركة 
النطفة ب سياقها التطوري؛ اقتضت صفات كل مرحلة من مراحل تلك الحركة. فلا صفات الطفولة ولا 
صفات المراهقة قة ولا صفات الشباب مُكتسبة بتدخلٍ خارجي؛ بل هي جميعها نتاجٌ تلقائي للمرحلة ذاتها. 
انها جزء لايتجزا من حقيقة التطون وكلالك الوهي ف اللادة - الأنسان: اى الروح؛ ولا فرق. 

وهذا يقودنا إلى الامدراف يتيس ا أن ظاهرة الموت الى ها كل السب قن 
ا الواقع ظاهرة قشي على الاد الاتشان" يان ترما إلى كراب وتك يكل مسكويات ترا جد فا بدا 
بالمستوى الحيويء مرورا بالمستوى الحاس.ء وانتهاء بالمستوى الوعيوي, أو الووحي: الانسان عندما يموت 
إذن يُخلد إلى سبات حقيقي طويل جدا لا مجال فيه حتى للاحلام التي تؤّنس الإنسان خلال نومه العادي. 
ولق فق الان من سيافة انكر هذا الا مظاهرة هرد مدهت هى اعت ضام اة 
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الفصل الرابع 
البعث والحياةالاخرة 


أولا.. هل هناك حياة قادمة بعد الموت 
ثانيا.. الفرق بين الاحساس باللذة والوعي بها هو مربط الفرس بك حتمية البعث 
ثالثا.. فكرة تخليد الحياة ودور الانسان فيها 


ا وشل هتاك حياة قادمة بعد اموت 


إن الاجابة على هذا السؤال تقتضى اعادة صياغتهء لان يما هو هليه مهه وخير واضع الدلالة ومثير 
الى اترك هة ام قات هلكات وكرانين الاك النادة راه ا ا م ريا سن ا 
حية عير حاسة (قباف] إلى ماد هة ناسة [حيوان) اتن ما هة امد واعية (إلسان) :واا 
ذاتها و كل مستوى من مستوياتها الثلاثة النباتي والحيواني والانساني: تتواصل من خلال عَيّنات حية 
منفصلة عن بعضها البعض, تتفكك وتتحلل بموجب قوانين محددة عائدة إلى المستويين الذري 7 قبل 
الكرف مادخ إا تعض فلي ا الشكل وما ر د اها ولجسيناقها ما هل الدرية رفير تاها نا 
بعد الذرية أن شمنهم من جديد 4 بناء حيوات جديدة 4 عينات حية جديدة. بصرف النظر عن نوع 
أوصقف المين المْسّهُم للا يقاتهاء مادام تواضل التوع قد تحقق وفق قوانين التناسل والتكاكر يمهف 
اشكالها. 

وإذن فاذا كان المقصود من وراء طرح سؤال.. ”هل هناك حياة بعد الموت؟ ؛ هو التَعَرّف على ما 
يعدت للكاكن الح بعد ككك ملاقات وقواكين الحياة يه أي - وبكلمة أخرى - ما يُحدث للمادة الحية 
كل سانيا ميد ان يقحطم اكا اي شماه عدن لرا أن اجات سكن غارة يف اة 
ضوء الواقع المشاهد المحاط بدوائر حواسنا وتجاربنا. وهو على وجه التحديد ما ذكرناه 4 الفقرة 
الاه هن | اللاي مكح او تجزم أن حدق الات الكزنة لاقف ااك ار ابه الكانية لم كن 
قبل سین دليوخ سثة هی د افا اخ الذرات الكونة لعب ادتاك تعد ويد ذلك ليون تة 
ذرة ب براز قرد افريقي منقرض؟! 

ول من غير اتمكن انون اعدف اندرا ت 5 تلحر الذى ل به هذا الككاب قد جاع عبر رة 
کی کے ان مانو گان افا کات ها قبل باق ی عام د که الثيازك القى احنظدفت 
بالارض ب منطقة أسترالياء بعد أن أصبحت فيما بعد ذرة 4 وبر دب قطبي» ثم ذرة 4 سمكة سلمون 
امطادها فت اخ ر تسل إلى دوو فراع يلبسة احدترجال الاسكمو القين غروا الايكاء كان وحية 
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ذسمة لذكب مفكرس أؤصلة الفريخال إلى أن يموت يه مضا الاريزونا: لسر هده الذرة ف أخن مثاهم 
الفحم قبل ان تصل على شكل احبارِ رحلة تصنيع طويلة إلى المطبعة التي تولت طبع هذا الكتاب؟! 

هذا هو على وجه التحديد ما نعنيه بالتحلل» وبحالة المادة ال كانت حية بعد أن تخطيع لقوانيتة, 
إنها تعود إلى طبيعتها ما قبل الحية لتخضع من جديد إلى قوانين الطبيعة التي قد تذروها إلى حيث لا 
يتوقع أحد.. اما إذا كان المقصود من طرح السؤال: هو معرفة ما إذا كانت علاقات الحياة تعود لتَبْنَى 
عن جدود هرجا الا لا حياة جدين عبر آلية التوالق رالاس التوعي: بل الحياة ال كى متها 
بالموت: فنحن بالفعل أمام قضية تتطلب التحليل الدقيق 


كن صو کا بحية يذاتها إلى اا الحياة بعد التََلل يجب أن تكون عينة على قدر من الاهمية بحيث لا 
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يستقيم الامر بمجرد استمرارها ‏ عَيّنات اخرى لاحقة قة تظهر إلى حيز الوجود بالتوالد والتناسل. وهذا 
بدوره يعني أنه کے کے عر حية بذاتها أهمية البحث عن عودتها ذاتها الى الحياة بعد أن تموت 
وتتحلل: يجب أن تكون هذه العينة مُتُصمَةٌ بصفة أساسية كشرط موضوعي بدونه لا يغدو لطرح السؤال 
أي معنى على الإطلاق. وهذه الحا الكترظية هى أن تين مذ العيقة الحية ذاتها وان تعن اعمية هذه 
الذادواو كي بالقاتي الفروقات الماهية نها كذات مدد وير خيرها من اوا زا »كاك ارات 
من نفس صنفها ونوعها او من اصناف وانواع الخوئ: اي ان شمر هذه العيلة الحية " اناها + أى 
الان“ "التخاضة بها ٠‏ إن هذا بحتى قطها ان يكون السؤال: .”هل هناك حياة قادمة بعد الموت؟ مظروجا 
من حيث المبداً من قبل العينة المبحوث عن إمكان حياتها بعد الموت ذاتهاء وهي تستفسر عن حياتها هي 
بالذاك بعد أن تموت: واذاالم يتجعق هذا الشرظ خلا معتى لهذا السؤال علي الأطلاق: 
إذ ما معنى البحث عن حياة ة قادمة بعد الموت لعَيّنّة حية لا تعي ذاتها :ولا ضرف إن كانت موجودة أو 
عير موود ولا فرق آدنی ر بين تسیا رین أنه ع بمية أخرى سواء من اسيا القن ای کن 
أونوع أخر من الانواع الحيةة بل ما معنى ذلك لعينة حية لا تغرف أن هناك ظاهرة أسمها الموث يكل 
دلالاتها التي نعرفها؟ اي ما الفرق بين زهرة نرجس وأخرى أو بين شجرة بلوط واخرى او بين قط واخر 
أو بين بعوضة واخرى» من حيت اهمية العودة إلى الحياة بعد الموت بالمعثى الذي قصده السؤال: مادامت 
كل أذشان الترحسن ستشابهة ومشاوية قا كل شی حمق ذاكرة ت بالعامل خارب جدود الوص والرادة 
وخارج داقزة الاحساس بالآنا والوعي بهاء ومادامت أآية بعوضة متن لحظة وجودها كان حية ولكاية 
تفككها بالموت لا تعي من وجودها ومن وجود ما حولها شيئًا على الاطلاق؛ ومادام كل آدائها الحركي ب 
الحياة هو اداء تلقائي لا مكان للارادة والوعي فيه وبالتالي فلا مكان فيه للهوية من حيث المبدا؟ إن 
تجاوز مسالة الأنا والهوية ‏ موضوع عودة الحياة بعد الموت يقضي قطعا باعتبار تاريخ التطور المديد 
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فحيث لا وجود للانا لا قيمة للموجود الحي خارج حدود حياته المشاهدة وخارج حدود دوره غير الواعي 
المنوط به ب السياق التاريخي للمادة. فاذا كان كل قط مشابه ب4 تكوينه وبك آدائه لأي قط آخر دون 
ای شروقات, .شا مس ی يمود قط رت بس کک بارت إن الا مل عاك فرق بين أن ناد 
بناء الذرات التي تفككت لتصبح قطا هو ذاته الف الک کف وبين أن يولك کا سن قل لخن يذاه + 
التناسل والياتها وعلاقاتها وقوانينهاء مركب بنفس طريقة تركيب القط الذي مات؟! إن إعادة بناء 
ذرات القط الذي مات تغدو لها قيمة ودلالةء إذا كان هذا البذاء نيف طا يختلف > إن بد الكثير أو .ف 
القليل - عن قط آخر مات أوعن قط آخر على قيد الحياة: اختلافا يدركه ويعيه القط العائد ذاته وتعيه 
القطط الموجودة الاخرى ذاتها. لكن مادام القط الذي مات مستمر بكامل مواصفاته ب قط آخر. فإن 
الحديثٌ عن إعادة البناء للعين نفسها هو حديث عابت لا معتى له: أن الفروقات بين الأعيان المادية تبذأ 
مایا وھا بای حدما كو ما اد ساس فاا على افون ا اللركرة إلى رة 
"الأنا" اي ا وة غر هة اانا تاوق صديينة الأمينية ا اا هة 


ثانيا.. الفرق بين الاحساس باللذة والوعي بها هو مربط 
الفرس 2 حتمية البعث 

إن الطبيعة تعيد الحياة باستمرار للنرجس وللقطط وللفتّران وللبعوض وللطحالب وللديدان وللازهار 
المختلفة. من خلال استمرار وتواصل دورة التفكك والترابط» لاستمرار النوع المؤدي لوظيفة محددة 
اقتضتها طبيعة المادة وقوانينها المودعة فيها. وإذن فلن يوقفنا إطلاقا مفهوم العين بذاتهاء لان أهمية 
النرجس تغدو أهمية نوع وليست اهمية عَيِّنات بذاتها من هذا النوع. وكذلك كل أهمية لاي نوع حي 
ماقا الاشمارق: إن كل كوم من فك ال رجو ور اکا لو دوو من كين وی بولا اراد 
زا دراك وما قر كى هذا التو ذا تهت حامة الطريعة اه وان ل كان لاان نت ال د 
لم الاعينية الاق لى الوس بالانا وعلى استحمان :البرية الذافية اكيس دال قرات الكاات 
ككل فقط» بل وداخل منظومة النوع الذي تنتمي إليه العينة ذاتها بالدرجة الاولى. اما بالنسبة للانسان 
فان الوطم معنف احكادها كي :اك ارط الظاري لفعدق أهمية اسان تماد ترق وتكن توفرا 
وتا كمليف فكيت دند 

إن كل عين إنسانية هي عينٌ واعية بذاتها وباهمية هذه الذات» كما انها واعية أيضا بغيرها من الأعيان 


الانسانية وغير الانسانية. ومستشعرة للفروق بينها كذات وبين بافي ذوات نوعها من جهةء وبين ذوات 
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نزعها ماقي الأتراء من هة ري إن 6 اذخ ته ررق هذه الناده اله الاد افا 
الس كل فسان يرج سال “هل هتاك حياة قادمة بعد الوت .وان اى اسان غتدما يطرحة إثنا 
يطرحة باعتا ومستكسوا کن مسظيله هو يالذات يعد الوت ادر الأوتى. لي أن الطرح السؤال بدا 
عينيا. بمعنى أنه يطرحه ليتعرف إذا كانت هناك حياة بعد الموت له هو ذاته بعيدا عن معاني تواصل 
الجنس البشري بالتناسل والتوالد. وإذن فالإجابة على هذا السؤال يجب أن تكون عليه بهذا المعنى؛ أي 
هل هناف اء قادمة بعد آلو تقل عبن افا فة هات هل قود هذه اتن بذاتها كن نمار الهياة يمد 
أن تموت؟ إن هذا يتطلب منا أن نتقدم خطوة ب4 التحليل للتعرف على مدى ضرورة واهمية الحياة بعد 
الموت.. هل هناك حاجة وضرورة لأن تكون هناك حياة قادمة بعد الموت؟ لكي تجيب على هذا السؤال 
دعونا نتصور الحالة التي تخلو من الحياة بعد الموت. وقبل ذلك فلنحدد ماهية الحياة قبل الموت. 

إن المادة امتأنستة قبل الموت» أي قبل 3 الحياة الحاسة الواعية ”المتروحنة” تمتاز عن الحيوات 
الحيوانية والنباتية التي لا معنى لعودة اعيا بعد مركم وتيف ونم الامنية هي بيت القصيديذ 
الركن كله انها الى افد راتان يتعيضها أريضه) اتی اك . ان النديوانات رهی 
المرحلة المادية التي تحس باللذة ومن ثم بالالم خلافا للنباتات التي لا تحس باللذة وبالالم أساساء فانها 
مسا دون أن هوا نا تم ا اه مر ف غير وة ولول المي قان ل انا 
وحدوث الموت ب2 الحيوانات والنباتات ليس أكثر من تفكك وتحلل علاقات مادية قائمة بدون أن تكون 
هذه العلاقات واعية بذاتها على الاطلاق. فسواء كانت أو لم تكن فهي عند ذاتها شان ان كينونتها لم 
تضف اي شيء غير حسي أو غير حيوي إلى ذاتهاء خلافا للانسان الذي اضيفت إلى كينونته المادية الحية 
الحاسة حقيقة وعيها بذاتهاء وهي المهمة المضافة باسباغ صفة الالوهية عليها. 

إن الفرق بين الإحساس باللذة والالم وبين الوعي بهماء هو أن الوعي مرحلة متقدمة على الإحساس. 
فلا وگه أن يي النذة الا كلكن أحسها اا نکن ليس كل كاقن أحنها هيو راع بها بالضرورة: إن 
مفهوم اللذة يتضح أكثر من خلال تصور الحرمان. فكائن ما واع باللذة هو كذلك إذا كان قادرا على 
تسيل انعدامها. وهو بالفعل قادر على ذلك. الامر الذي يجعله قادرا من ثم على إجراء المقارنات بين 
الحالتين. أما اذا ئم يكن الكائن قادرا على ذلك فهو كائن غير واع بهاء ولا تتجاوز علاقته باللذة عندئذ 
مرد الإاحساين بها فور حدوتها أوفون احساسة بالحاجة اليها: 

إضافة إلى ذلك فإن هنالك أمورا هي عند الكاكن الواعي عبارة عن لذت بينما هي عند الكائن غير 
الواعي ليست لذات بحسن بها أساساء لآن هذا النوع من اللذات ل يتم الأخساس به الا إذاثم الوعي به 
أولاء كلذة الوجود والسياف اة العرقه واتوعي. كا الف وعندة الزعى اا ونا كا 
إدراك الله والتامل فيه وة مطلعيته.: إلغ. ان هذه اللذات لايمكن أن ين بها ف الاساسن إلا كائن واع بوجوده 
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وبالوجود من حوله. والحيوان لا يعي شيئا من ذلك. فهو محروم قطعا من الإحساس بهذا النوع من اللذات. 

إن الكائن غير الواعي اة هو كان سدم اديه ملعة التي للحصول عليها أووتطويرها او العمل 
على تَجَنُبٍ انعدامها وفقدانها.. إلخ. وبالتالي فوجودُها ‏ حياته أوعدم وجودها سيان لديه. .وهي - 
اللذة - لا تعنيه إلا عند الاحساس بضدها أي بالألم؛ أي عندما 0 
عن إشباعها بغير وعي. وتنقطع كل ظلالها ب حياته حال تحقق هذا الإشباعء خلافا للواعي بهاء فهو 
لا يفتا يخطط ويفكر ويعمل لاجلهاء بحيث أنه رغم إشباعه لها فإنه يستمر # التفكير 2 كيفية معاودة 
إشباعها عندما تعود لتلحّ علية: لأنه يعي جيدا أتها ستعاود الألحاح عليه الوغى بائلذة يترتب غليه القلق 
والخوف من انعد امها ومن فقد انها أومن عدم القدرة على الحصول عليها أو إشباعها “هل فق الضفب 
ان تھ اتی أن کل فان ياب باترفي ذا تفيل ادق نيش يدون الأحماتن اة اة بعد 
ان احسها ووعاها. كما انه يصاب برعب شبيه إذا عانى من تخيل عدم القدرة على إشباعها وهو يحس 
بوقعها عليه. إن هذه الاحاسيس طبيعية وضرورية لدى الكائن الواعي باللذة. 

إن اللذة ترتبط لدى الكائن الواعي بها بالحياة نفسهاء وبهذه العلاقات التي منحته الحياة والإحساس» 
وانعدامها بالتالي يرتبط بانعدام الحياة وتفكك علاقاتها وعلاقات الاحساس من ثم. الخوف من الموت 
لدى الإنسان راجع إلى هذه النقطة بالذات. ليس * الموت ما يبعث على التفكير والقلق والخوف لدى 
هذا الكائن الواعى اكثر من هكرة مستقيل اللذة ء التي ارتبظت 1 ذهنه بالحياة نفسها: باعتبار هذه 
الحياة الحاسة الواغية نفسها هي أكبر اللذات التي يعيها الانسان. 

إن الوعي باللذة مفهوم واسع سمّة مفهوم اللذة ذاتها . فالوعي بالواقع والوعي بالحياة والوعي بالذات 
والوعي بالجمال والوعي باللّه والوعي بالوعي ذاتهء كل ذلك عبارة عن مظاهر وعي باشكال مختلفة من 
اللذة ذلك اتوعى بالاتحاسيس الفريؤية هو أحد اهم أنواع الوم ياللة ة انتاف عن الاس بأهمية 
لو اشام كلك الا جاميي. 

إن الوعي باللذة إذن يغطي كل نشاط الذهن الإنساني. وعندما ترتبط ظاهرة الموت بضياع هذه اللذة 
التي هي جوهر الحياة بالصورة التي يعيها الانسان» فمن الطبيعي أن يصبح الموت بشعا ومخيفا ومقلقا 
ومرعبا ومثيرا لأقسى أنواع الرهبة والوحشة. إن فقدان اللذة التي تم الوعي بها وبروعتها وبجمالها 
وباهميتها و وضرورتها بے حياتناء والوقوع ع داكرة الحرمان»»هو أمر مؤلم ومخيف مادام هناك وعي 
باللذة ويمعنى الحرمان منها. وهوما ينطبق على الإنسان بكل تأكيد. 

يُرُوى أن محمد على ياشا الارناؤوطي مؤسس مصر الحديثة 4 منتصف القرن التاسع عشر كان يمر 
4 موكب له 4 وسط مدينة القاهرة؛ فإذا برجل من العامة تبدو عليه علامات الصَعَلكة والفقر المدقع 
يشتمه ويسبه بأقذع المسبات وبأنبى الكلمات ويتهمه بإهمال شعبه وإفقاره من أجل إشباع طموحاته 
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المشكرية ها كان من مح طني بالق إلا أذ عاق يولك ون جر الاين ها فته روا خضو الى 
قصره وبدا بخ رفع مكانته وقدره» وراح يغرقه ب4 ملذات الحياة من مال ونساء ونفوذ وجاه. وما هي إل 
ستة أو اثنتان حقى غدا هذا الرجل من أهم رجالات اليلد وأغناهم واكثرهم مالا وجاها وامثلاكا لمتع 
الحياة. عندكن أحضره محمد على وقال له., ”الآن سافتلك عقابا لك على شتمك لي قبل سثتين :فما 
گان ن آلو الآ أن اهار ويلا رجور أن وتر عه ن كمل الخصية لتو ايديا لا ا 

إن كل الذي يستوقفنا ‏ هذه الرواية - إن صحت صحت - أن محمد على باشا أدرك أن هذا الرجل المشتام 
ما كان ليحس بانه خسر شيئًا لو أنه قتله فور شتمه له وهو على فقره وصعلكته. بل ربما أنه كان يتوقع 
الموت ذلك اللحظة غير مبال بهء إذ ما الذي سيخسره بهذا الموث. ولكي يجغل من قرار قتله مضدر 
ألم له أحياف اللذة يكل أشغالها: ولهنا السيبظان الرجل شن شعن يعن أن غاش اللدة ووعاها = إن ع 
لبيرت أو أت كمارة هة شن عير و تدك تحرس على ألا يتقو كان لفقل انه له ي 
موحشا ووقعا موّما. إنه مجرد مثال لتقريب الصورة التي من المؤكد أنها اتضحت. 

إن التطور الذي وصلت إليه المادة بأن أصبحت كل عين إنسانية واعية باللذة: هوتطورٌ باتجاه الفردانية. 
ولا يرَدُ على ذلك بالقول باستمران الوغي باللذة ب أعيان أخرى. لان الأعيان الأخرى تمي لذاتها هي ولا 
تمي لذت الأعيان الميتة ٠‏ وإن كانت تمي أن لتلك الأعيان لذاتهاً أيضا وتكلمة أخرى كإن الإحساس بالانا 
والوعي بها هوقضية فردية لا تتحول باي شكل من الأشكال إلى قضية جماعية: ولا يني وعيّ ب ” آنا“ عن 
الوعي ب ”أنا“ أخرى ابدا ا ادن و کی وی جما ليست هناك روح 
جماعية - على وجه الحقيقة - تمي اللذة ك سياق جماعي. حتى الإحساسٌ بمتعة التّجمع وبلذة التَّجَمَهُرٍ 
وبضرورة د الكل هو إحساسٌ فردي يستغرق الآغرادٌ واحداً واحداً؛ ولا معنى للقول بأنه إحساسٌ جمعي. 

فشكرة ”الجَمْيّة“ هي فكرةٌ قراءة بذ تراكم النشاطات الفردية ضمن ما يحكمها من قوانين كاشفة 
لاليات تراكمها. وبالتالي فين الشطا القول يانه مادام السواعة رة ك جاع الخرى اة 
ومادام كل رد لاحق سوف يعي لَدْنّهِ فليست هناك مشكلة ف موت الأفراد السابقين موتا نهائيا لا رجعة 
امم يددة: کا القول عا ا اكوك هو القرز الذى مات مخ ج رموه حر اة 
بصورة فردانية مُحض. فإذا لم ت تستمر حالة الوعي باللذة؛ أو إذا لم تعد مرة أخرى بذ كل فرد على جدّه؛ 
فان هناك معضلة أخلاقية حقيقية. ولن يكضي وجود واعين آخرين بلّذاتهم جاءوا بعد الميت الذي انقطع 
وعيّه بلّذأته لحظة موته كي نعتبر أن المعضلة قد حُلّت. 

إن الوعي باللذة ب4 المحصلة ليس كيانا مستقلا موجودا داخل الجماعة بانفصال تام عن كل الذوات 
والأهياق الراسية: أله اس اسه اة هكا بسها إلا رها كا قلي اجا بل هو فونه 
فردية متاصلة ومتجذرة بك اعماق كل فرد و ”اناه“ . وبالتالي فإذا كان هذا هو حال الوعي باللذة وهذه 
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هي حقيقته: فان حرمان الإنسان منه ومنها - أي من الوعي باللذة ومن اللذة نفسها مادام الوعي بها 
قد تحقق - بصورة عينية فردية؛ ظلم يتعارض منذ البدء مع مفهوم العدل الذي هو مقتضى فعلٍ الخلق 
الذي قام به المطلق 4 لحظة تكثيف ذ اته . وهو بالتالي منطو على مساس صارخ بصفة الالوهية بالصورة 
التي تحدثنا عنها وعن مقتضاها وعن فعلها مُطُوٌلاً فيما مضى. 

قد يقول قائل إنه بعد الموت وتفكك علاقات وقوانين الحياة والاحساس فلا وجود للوعي باللذة ولا 
للذة أساساء لان الذات الواعية (المتروحنة) لم يعد لها وجود. فلا توجد لذة إذن كي يتم الوعي بهاء ولا 
يوجد وعي ولا توجد آداة وعي كي يتم هذا الوعي. وبالتالي فليس هناك إحساس بالحرمان او وعي بهذا 
الحرمان المتحقق بالموت. وإذن فليست هناك مشكلة 2 عدم عودة الحياة بعد الموت على المستوى الفردي 
اميتي لان معتى الظلم غير مسحدق ف ضل الخلق الألهي. وليسن يف ذلك ما يتغارض مع متهوع العدل 
الذي هو مقتضى ذلك الفعل. 

إن هذا القول غير صحيح البنّة. ٠‏ وهو يغفل عن حقيقة غاية ب2 الاهمية. لوكان الانسان أثناء الحياة 
وخلال وعيه بذته يعرف يقينا آنه سيّحُرّم من هذه اللذة بعد الموت حرمانا نهائيا بعدم عودة الحياة إليه, 
حتى وان كان يعي أيضنا - وهو بالفعل يعي - أنه لن بحس بالحرمان ولن يعيّه بسبب فقد ان الإحساس 
والوعي به بعد الموت» فإنه سیتالم ب باقر واد ومر أن متاك دارو تداك كده ا 
عجره عن مواجهتهاء ومستغلة طبيعته المفروضة عليه وذلك للتلاعب بمستقبله وبمشاعره وأحاسيسه 
ووعيه؛ غير مبالية بالامه وعذاباته. كل ذلك بے مستوىٌ من الاستهتار واللامسؤولية يعصى على الفهم 
ويمتنع بي حق الخالق العادل. 

إن الإنسان يرى أن من حقه ألا يتنازل عن المستوى الذي وصل إليه بذ سل التطور . فاذا كانت ملذاته 
وإذا كان الوعي بها هما هذا المستوى, فإنه يستشعر بالتالي أن من حقه المحافظة على هذه الملذات وعدم 
حرمانه منها حرمانا أبديا بعد أن عاشها وأحسها ووعاها. إنه يفهم جيدا وبصورة حاسمة قاطعة أن 
حرمانة متها ظلمء إن المعاناة التي سيعائيها لجرد هذا التصور هي توع من التغذيب والإيذاء لا يقصف 
ما قل الله لاما اة مشمارضا على القور ي متها العاوق بالشرورة: 

ان قبول الانسان بفكرة السّبات يعن الحياة من خلال ظاهرة الوت استعداذا لحياة اخرق قامة هة 
ذفن ما لا يني أنه قبل الحرمان يمعناه المظلق الذي تفرضه معادلة ”لا حياة قادمة يعد الموت :نه 
كما يقبل أن ينام فيحرم من اللذات مؤقتا كل يوم لتحقيق لذة أخرى قد تكون هي الراحة من متاعب 
ذلك اليوم» فإنه لن يعجز عن النظر إلى مرحلة السّبات بعد الموت وما قبل الحياة الاخرى باعتبارها 
مُجرد فترة راحة من عناء المتاعب والهرم الذي قر له أن يكون رفيقا للمادة الحية الحاسة الواعية 
نحن ظويلة من الأزمقة ردن تر تو لخاود والبقاء والديمومة: ليعود يوما ما إلى حياة لا هرم فيها 
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ولا موت. إن حقيقة فقدان الوعي المؤقت خلال فترة سبات الموت» بكل ما يعنيه ذلك من حرمان موقت 
بها الاتمارس و نتيعة أ حرى تو يد طمن الإنسان بحكم طبيعته المقررة لحظة الخلق الاولى 
الى العودة الى نوع من الحياة الدائمة الخالدة تتح له مرغ ف لذ اه وة وعية بها » شانه يذ ذلك شان 
قبوله بالنوم أثناء حياته كل يوم كي يعاود الانطلاق من جديد إلى عالم اللذة والوعي بها. 

اما إذا كان الله سَيقَهم الإنسان بشكل من الاشكال؛ سواء بالتحليل المنطقي العقلاني كالذي نقوم 
به هنا أومن خلال الافصال المباشر كما خضت على ذلك النبواث. أنه سيغيده الى الحياة بعد الموت: 
كي يُخففٌ عنه عبء القلق من الموت» ثم لا يعيده إلى الحياة مرة أخرى رهانا منه - أي الله - على انه 
أحيى الإنسان بعيدا عن القلق والخوف والوحشة ثم أماته على هذه الحالة الامنة: وأفقده وعيهء ويالتالي 
فليست هناك عذابات عانى منها. فهو - أي الله مرة أخرى - ليس واقع الأمر سوى مخادع كبير: 
وهو صورة طبق الأصل عن محمد علي باشا الارناؤوطي ك مثالنا السابق. ولن نعيي أنفسنا يذ إثبات أن 
هذا القصور ادا يكون عع الجديعة تعاوضه اكد الارن كع الوهيتة: 

هنا اذا تحاوينا عن حقيعة هامة فيضن بها المجود بف كل لحظة وى أن الأتساخ لا كل مريكلة 
من مراحل حياته هو أكثر رقيا وتقدما واستمتاعا بالحياة وبملذاتها من الإنسان ب مراحل سابقة؛ بما 
ذا ذلك أن الأنسان ك يوم من الأياء سيحقق لنفسه الخلود متقصيرا على اكوت: وهو ما يش قطنا إن 
الكون كله مرفي يظريقة خاطقة قرامها الظلم والآالية والمحاباة والانقياف إذ ماذا ينكتنا أن سمي 
ظاهرةٌ مفادها أن يُسَّهِمَ عشرات الليارات من الناس بجهودهم لمتواصلة عبر التاريخ بك القضاء على 
الموت وتحقيق الخلود لهذا الكاقن الواعي: ف الوقت الذي لن تتح لاي من أولئك الضحايا 4 هذه الرحلة 
الطويلة والمريرة؛ فرصة الاستمتاع بهذا الإنجاز الذي لن يستحوذ عليه إلا جيل محظوظ وحيد هو الجيل 
الذي تم فته يكن الخلود» والذى :ثم بالصيدفة اللعظية أن تراجن ج الزمن الى استشل فيه هذا 
الانجازة؟!! ۰ 

من جهة أخرىء لست ادري لماذا يجب أن أحترم القوانين الناظمة لحياة الإنسان الاجتماعي؛ ولا 
قا اهلك أن التو بالحصول على اذ ان بها تدر ود يما فة طك اتان فة الأ يل ايس هما بوت 
أن افهمّه: تنازلي فن حق أفترطية لنفسي فشا ويدون اشفارة أحن أو النظر نف هة أحن أو 
مراعاتهاء وهو حقي بك استعباد كل البشر وامتلاك كل النساء والتحكم ب كل شيء ب هذا العالم ملذاتي 
ونزواتي ومنافعي الخاصةء حتى لو كان ثمن ذلك موت ملايين البشر مسحوقين تحت اقدامي جوعا 
وغطقا وقهرا: أي أنني لست أدري لماذا لا أكون مركز العالم وإلهه وربه الاعلى الذي لا يرد له طلب حين 
يطلب والذي لا يسأل عما يفعل عندما يفعل مهما فعل؛ مادمت لن أعيش سوى فترة محدودة من الزمن 
ملكو بد ها فق كل اللذات اسن الحبهاء غفا ؛ مُتحولا فجأة إلى ذرات لا تحس ولا تعي ولا تنتظر لا 
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بعثا ولا حسابا ولا عقابا على فعل اقترفته؛ وينتهي الامرة هل يستطيع عاقل أن يتصور شكل العالم لو ان 
كل إنسان علم انه لن يعود ليعيش بعد الموت. وفكر مثلما فكرت أنا هنا؟ إنني اترك ذلك لخيال القارئ. 

ان الاخلاق وکل هأ اينبثق عله من مفاهيم ر واليات. تقتضي حتما وجود حياة قادمة بعد 
الموت. وتفقد هذه الاخلاق وكافل حيثياتها قيمتها واهميتّها وضرورتها لولا ارتباطها ال الغامض 
- بالشكل الذي ارتاه الله عندما اقال للمادة كوني فكانت - بحل سي من المعاني الغامضة واللامرئية 
بهده الرغية العارمة والشوق ااي إلى تلك الحياة. ولقد أشبعت فكرة دور الاخلاق 4 إقرار فكرة 
الخارد وكا على مدي الاريع > فلن نطيل فيها الحديث. 

نعم. . إنه لا يوجد سوى حل وحيد لفك كل هذه التعارضات ولحل كل هذه التناقضات. ولكي تستقيم 
الامور بصورة موزونة ومنسجمة مع الله وصفته وفعله ومقتضصى فعله. وهذا الحل هو ان يعود الانسان 
الميت إلى الحياة بعد الموت واعيا باللذة وحاسا بها بطبيعة الحال» مادام لن يعيها دون ان يُحس بهاء 
ومادامت اناه لن تتحقق حتى بعودته حيا لوفقد ذاكرته ونسي ماضيه. فتاريخ الانسان العيني والفردي 
جؤء لا تعر | من كركيبة هته ووعية عتما يعود الى التحياة جردا الا فما كين نسيانه وسطبة من 
ار للحت وإكراها SE‏ وجا من كرابت 

ری ما هو احساس انسان عودناه على الدفء وغمرناه به إلى أن بات ا ے2 حياته واقعا لا 
ينفصل عنها ولا يتصور لها استمرارا بدونه؛ لكنه يعلم مع ذلك وخلال فترة تممه بهذا الدفء الغامر 
أنه سينتقل حتما بعد برهة من الزمن إلى مكان سيبقى فيه على الدوام وسط صقيع قاتل؟ آلا يشبه هذا 
الاحساسٌ إحساس الانسان وهويعي ذاته التي يُحسها ويعيشها ويفهم مع ذلك أن نهايتّه عدم وفناءٌ بارد 
كالزمهريرء لا احساس فيه ولا حياة ولا وعي؟ 

خلاصة القول إذن أن الاعتقاد بعدم وجود حياة قادمة بعد الموت للافراد باعيائهم هو اعتقاد غير 
عقلاني وفيه مخالفة قاطعة وصريحة لنظام الكون ولصفة الله ”الالوهية“. فلابد لكل إنسان من أن 
موضوع اخر مختلف سنتطرق اليه فيما يلي.. 

فما هي أولا طبيعة الحياة بعد الموت؟ 


ثالثا.. فكرة تخليد الحياة ودور الانسان فيها 


لوكانت الحياة التي سيعيشها الإنسان بعد الموت تاتي ج التوقيث الزمتي بعد الموت مباشرة ها كان 
هناك داع لان يموت أساسا. لانه كي يعيش ويّحس باللذة ويعيها وق مستوى العلاقات والقوانين المادية 
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الحية انحاسة الواعية: وي أن يعاد :تركييه من جديد وعلى الفوز ونتف طريفة تركيبة ف الحياة: أى 
اعادته اليها فور خروجه منهاء ؛ وعندئد ن فلماذا حصل الموت إذن من حيث المبدا؟ 4 ضوء هذه الحقيقة 
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فلا حياة بعد الموت مباشرة. فبعد تَحَطم علاقات الحياة ب ا وتفكك المادة المتأنستة لتعود 
إلى أصلها الذري وما قبل الذريء يبقى الحال - حال المادة الميتة - على ما هو عليه إلى أشماو كز 
ا كس موی اسان ایی إلى اة أخرية ّ 

فا رة أخرق حياة اسان 

الإنسان - العين - يبدأ بالتكون عبر التواصل الطبيعي بين الذكر والانثى. وهو خلال حياته يستخدم 
وعيه (الوهيته الصغيرة) 2 تطوير ذاته وواقعه باتجاه الكمال سواء على مسنتواة العياني أو على مستواه 
النوعي. إن بك وعي الإنسان نزعة طبيعية بحكم الوهية هذا الوعي للتّطل إلى الالوهية ذاتها. ويما أن 
الوعي مسالة فردية عيانيةء فان نزعة الالوهية ”الال“ لديه هي نزعة فردية 2 الاصل و الغاية. 
فالانسان - العين - ينزع إلى أن يكون الها بذاته وبمينه دون الاكتفاء بان تَتَصتَ الجماعة 
الإنضائية بدللك أن التضيعة الج اة اة الإلماويهي لسط دمر قتة مهما طالت. اقتضتها وتطلبتها 
طبيعة السياق التطوري الدافع باتجاه الألوهية الفردانية ”التاله الفردي“.. ماذا يعني هذا؟ 

انه يعني حقيقة مهمة هى أن امال اللجتيدية هن حاجة فردية تة الاساين: اي أن المجتمع الإنساني 
هوخ الاساس دفعة تاريخية باتجاه خدمة الفردانية العيانية وهي تصبو إلى الكمال؛ إلى التألهء إلى 
و طايه ادو ل اوج ا ا ا و 
وعندما يتحقق ذلك - أي الانتصار على الموت - تنتفي الحاجة إلى المجتمع؛ او على الاقل تبدا مسيرة 
العن الشنائتي السارعة ا عمر اللحظة الاجسناعية من عمر الأنسان "النوع" ء أو يعبر لخر تكون 
اللحظة الاجتماعية ب تاريخ تطور المادة قد ادت الغرض منها وانتهت اة البهاء ضويل الج مخ 
الواقع ويغدو البشر أفرادا (الهة صغيرة) خالدين لا يعوتون وق غير حاجة الى أكثرمن الوعن باللذة 
التي يحيونها ويُحسون بها والتي ستترتب على هذا الخلود شكلا ومضمونا. 

اليس مما ساعد غلى غيل هذه الحقيفة احضاو فك الصو الى تطريعها الاديان من انيا 
ب الجنة؟ الخلود لكل فردء الحديث كله عن الإنسان الفرد . لا حاجة للجماعة كبناء مَضْلّحي. وإذا كان 
الافراد يتواجدون متجاورین؛ فان تعايْشهُمٍ على هذا اتون اجاور ابسن أكقر مين أمر واقع لا ينطوي 
على معتى تحاجة أى متهم إلى الأخرين: إلا ي حدود طبيعة الملذات وطريقة إشباعها. فإن كانت هناك 
لذة جنسية بمعناها الحاليء فربما كانت هناك حاجة لآن تتولد أشكال من العلاقات بين الرجال والنساء 
تعبر عن الحاجة المتبادلة. 

مع مرور الوقت سيتوصل الانسان إلى حالة "غيم اموت .ودلك يتخليض الكاقن الواعي ET‏ 
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والاحتراق والاختناق والتبخر والذوبان.. الخ). أي أنه سيتمكن من القضاء على كل الاسباب الداعية إلى 
طلم راقع انحياة وال تحال ركت ارذ الحية اتا الواضية: ك هده الدورة الرشية من اة 
والموت: أو ب تلك المعركة الابدية مع المرضء أو ب مواجهة كل أنواع الحوادث التي اعتبرت ولا زالت 
أكبر من قدرة المادة الحية على مظاومة فجمة اموت ا اة بهذ ا فان الأنسان يُحدق لها > أي للحياة 
- بالتالي الخلود ”البقاء“. والخلود أو البقاء هو بتعبير أكثر دقة ودلالةء تحريرٌ للمادة من الخضوع 
للقانون المضاد. فقانون الجاذبية مثلا يقضي بسقوط الاجسام نحو الاسفل. فإذا كان الموت بالنسبة 
للأجسام ‏ إطار ظاهرة الجاذبية يتمثل ‏ سقوطها نحو الاسفل. وهو ما يُمكن اعتباره بمثابة قانون 
موتها الخاص. فإن تحرُرَها من هذا القانون وعدم انجذابها نحو الاسفل - أ وعدم موتها الموت الخاص 
بها - إن صح التعبيرء هو تخليد لهاء لانها انعتقت ب الواقع من مُسَبّبٍ الموت الخاص هذا. 

إن اكتشاف أي قانون طبيعي عندما يعني توظيفه والاستفادة منه. فهو إنما يعني التحرر من أسّره 
ووطاته عليناء وبالتالي من تأثيره ب4 حياتنا. إن سيطرة الإنسان على المادة تنمو. ما يعني أن تحرره من 
وطاة قوانينها وعلاقاتها ينمو كلما اكتشف تلك القوانين والعلاقات وفهمها. وبالتالي فكما أن الإنسان 
جوز دات من اسر الجاذية آي بجرز نادمه من اسز هذا اموت الخاضن وهو الاتحذاب إلى الأرض افليس 
هناك ما يُمنع من حيث المبدأ من أن تستمر عملية تحرير المادة الواعية من القوانين التي تخضع لهاء إلى 
الوقصيل إلى التخرر مق كل الطوافتن صح مانا فرق الغانوع اى غادة ماله عادر على كلق العؤائيق 
بعد أن كانت فيما مضى خاضعة لها. 

إن آخر ما يمكن للانسان ان يتحرر منه من بين مُجموعة القوانين التي تحكم حياته هي قوانين الموت. 
لانها أكثر القوانين تعقيدا وسطوة وقهرا. لذلك كان الخلودء أو تخليد الحياة الواعية». مرحلة متقدمة 
جا خياة الان ية لم قطورد. اها رة تقطن كخيل فكل انراق الحيظ بالاتساخ هة 
وضوية انها 

إن حالة عدم الموت ستتلاقى قطعا مع مجموعة علاقات هامة ذات صلة مباشرة بها. فحيث الخلود 
واللاموت مثلاء فلا معنى لوجود ظاهرة الولادة والتناسل والتكاثر؛ ولا معنى من ثم لوجود الموسسات 
التي ابتكرها الانسان مما له علاقة بالحياة والموت والولادة: وعلى رأسها بطبيعة الحال مؤسسة الاسرة. 
إن قضرو حالة انتفناء الوت وبقاة واستم رار ية التوالد والعاسل هو تضور قم بالتتاقضات. فهذه 
الفمليات:وما ارتبط بها من مؤسبنات كاتك اداء ظبيعيا للمادة المقطورة وهن تصبو بالحياة إلى هذه 
المرحلة مُحَافْظَةٌ من خلالها على النوع الإنساني الذي من غير المحافظة عليه كنوع ما كانت لتحقق الغاية 
من وجوده أساساء بل لما وجد هو الأساس. 


وان انتفاء الموت ب2 واقع الحياة يعني وصول المادة الحية الحاسة الواعية إلى درجات متقدمة جدا 
سير اعمال م الخياة ولس ك بيتوي الوص فك وى مو ثم لحررها مو وط دقاتوة 
النمو الذي ينطوي الخاضع له على نقص يتعارض منذ البدء مع مستوى الكمال الحياتي المفترض لذ 
حالة الخلود. وبالثالي غلا يمكن أن تجشمع ظاهرة خلود المادة الحية وتحروها سن وطاة الوت مع ظاهرة 
التناسل والتوالد والنمو ك واقع واحدء فهذا مسشحيل وغير متسجم مع طبيعة الامو وإذا كان اموت 
بطبيعته هو نتاج واقع تهيمن عليه ظاهرة النمو ك المادة الحية؛ فإن حالة اللاموت ستتحقق؛ وما كانت 
إلا لتتحقق ‏ واقع تحرر من علاقات النمو المعروفة بالكامل ٠‏ وإن كان من الممكن أن تحكمه علاقات نمو 
من نوع مختلف لا تخطر لنا على بالء تجعله ينمو ضمن معادلة الخلود ذاتهاء مع اعترافنا بعدم اهمية 
وجدوى البحث # هذه المسألة حاليا. 

وإذن فان العمليات الحيوية التي ريطا المي مرت تؤول قطعا إلى زوال» كالتغذية والقتقس قرو 
الفضلاث الزاقنة من الجسم ولن تكو ساك امراش ولن كرن فة ولا هري الا يُذكرنا هذا 
الخ ليهر للا فة الا اة كنا ذكرقها لاان وكما تصدت عنها الا شي 
تتحول الملذات المرتبطة بظاهرتي النمو والتوالد من متع وملذات متعلقة بغيرها إلى ملذات مطلوبة 
لذاتهاء وإن كنا لا نستطيع أن نتصور كيف سيكون حال تلبيتها واستشعارها وتحقيقها 4 حياة الإنسان 
آنذاك. ناهيك عن أننا لا نستطيع أن نجزم بعدم ظهور حشد جديد من المتع والملذات ترتبط بطبيعة 
وكينونة الحياة والإحساس والوعي الذي سيكون قد وصل إليه الانسان ‏ ذلك الوقت. 

إن هذا المستوى من التطور - تخليد المادة الحية الحاسة الواعية - هوي الواقع نتاجٌّ لدرجة عالية 
من الوعي وهو يعمل 2 المادة حفرا ونّحتا وتجميلا باتجاه الكمال. هذا يعني قطعا أن الانسان عندما 
يصل إلى هذا المستوى من التطور سيكون قد قطع أشواطا كبيرة جدا من التطور ب4 مجال السيطرة على 
الطبيعة واسفكدا مها اذ أف وسيكون يتكليده لحياته قد استفتى أيضنا عن القانون ”التشريع" امانا 
لان الحاجة إليه ستنتفي. لن يكون هناك قاتل ومقتول ولا سارق ولا مسروق ولا مُغْتَصب ولا مُعْتَصَب ولا 
معتد ولا معتدىّ عليه. حتى اللذة الجنسية سيكون التطور قد نظمها ونما بها إلى صيغة يُقَضَى فيها على 
كل ماي ومفاهيم الاعتداء الممكنة والمتصورة؛ بحيث تنعدم فيها الأحاسيس المؤلة كالغيرة. ولن تكون 
هناك حالة اسمها الخيانة الزوجية أو الخيانة الجنسية عموما. 

أما كيف سيكون ذلك وكيف يُمكنه أن يتحقق فهو مما يخرج عن موضوع هذا الكتاب. بل هو مماً يخرج 
عن حدود إدراكاتنا الحالية. يكفينا أن نقرو هذا الصدد أن ظاهرة ا موت عي اسان كل التواقض التي 
تعتري حياة البشر. وبالتالي فحيث لا وجود لظاهرة الموت فلا وجود حتما لكل ما يعانيه البشر بسببها 
من تعاد واقتتال وتصادم وخوف وقلق.. إلخ. فنحن تختلف ونتصارع ونقتتل ونتنافس لسبب بسيط هو 
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انا تّموت. ولولم نكن نّموت ما كان هناك من داع لآيّ شكل من أشكال الصراع. فالخلود الذي هو نقيض 
الموت علو وسَمُوٌ على كل قوانين الحياة المرتبطة بظاهرة الموت. 

الخلود تحر والتحرراتعتاق من العاتون ا لقي اللحركة وإن كل إنحسائن مقي الشركة وللاتطلاق هو 
تكاج عالة أوغلاقة سيكون الخالن :قد تحرى متها حهماء أما كيف سيكون ذلك ذهن! ما لا تعره حاليا 
وما لا نعتبر أن معرفتنا به وبتفاصيله بمستوى وعينا وتطورنا الحالي ذات أهمية. فتصورنا للعالم كيف 
سيكون بعد آلف عام يعتبر ضريا من ضروب العبث ويعتبر عملية مرهقة للذهن» وهو مع ذلك بلا معنى 
وعديم الفائدة على الاطلاق. فكيف بتخيل حالته وصورته بعد مليون سنة أو بعد مليار سنة مثلا؟! 

باشو ها سيق من ف الكل الإا كو اه ادوه الك عا اها لرك 
الذين ماتوا قبل أن يتوصل الإنسان إلى هذا المستوى من التقدم» وهو تخليد حياته. وهذا حقهم بمقتضى 
صفة العدل بك فعل الخلق. فمنذ اللحظة التي ظهرت فيها اول حياة حاسة واعية ( اول إنسان) ولغاية 
اللحظة التي سيموت فيها أخر إنسان: هتاك عدد كبير من البشر عاشوا وماتوا وأسهموا بشكل أو بآخر 
التقيحة (الخلوه): الحياة يدن الوت تخصهم هم على وجه التخديد: إن ما تسميه الاديان بالبعث أو 
ما تيه يوم القياعة ر باي الخ ر أو افون آل انها بيهم هه ولا يى أحد | فيرح 

وهكذا فعندما يصل الإنسان إلى الخلود» سنكون بصدد واقع فيه عدد من أعيان الناس على قيد 
الحياة لا يعتريهم الفناء والموت وهم خالدونء وعدد آخر ممن ماتوا عبر مسيرة التطور المديدة؛ وهم 
کون العودة إلى اة كن عاضا إلى جاليالا رات اققا والقطون الى اسما 
فيها فيما كانوا بحكم طبائع الامور محرومين من أعظم نتيجة لها (الخلود ). لتبدا بعد ذلك ومنذ البعث 
مرحلة جديدة من تاريخ الوعي الإنساني قائمة على خلود المادة الحية الحاسة الواعيةء وهي المرحلة التي 
سينشغل فيها هذا الوعي بقضايا مختلفة وجديدة بعد أن يكون فد تحرر من أهم وأخطر حلقات القوانين 
اة غا حطامنه ريه لا شعن قدو الله الذي تن درك اسا 

اما لهذا اللوضوع = السك = تتجد لزاما علا أن تتطرق لسألةاغامة ذات علاقة وقيقة به ألا 
ومن مسألة ممنقويات القطون الى سيخشع لها الوعن والتى تضم لها اناد الوامية بعد تخليد النحياة 
والقضاء غلن الوت: 

إذا كان تخليد المادة الحية الحاسة الواعية هو بمثابة تدشين لمرحلة من تاريخ هذه المادة تعتبر أهم 
فة من نيماتها الفردانة غلى حاب الخماغية: وغول الإنسان مرحلة الخلق بعد مرحلة الاكتشاف 
والسيطرة على القانون والانتفاع به فقط. فهل هناك آفاق لتصور بعض ما يمكنه ان يحدث للوعي 
وللانسان خلال هذه المسيرة الابدية؟ 


ا 


بكل تأكيد - كما اتضح لنا سابقا - إن إرادة الله قد وقعت على خلق إرادة تشبه إرادته؛ اقتضت 
طبيعة القدرة الإلهية أن يتحقق كمالها بنموها فيه وصويّه إلى الأبدء ب رحلة راا لا تنتهي. واذن 
فإن جوهر الوجود هو النمو والتطور 2 المطلق صوب المطلق. وإذا كنا نقف مبهورين امام حجم ما اعترى 
الكون والوجود من تطور خلال عدة مليارات من السنين أدت بالمادة العجماء ب4 نهاية المطاف إلى أن تعي 
ذاتها ب4 الإنسان. وإذا كنا نصاب بالدوار لحجم التغير الذي اعترى الوعي ب عدة الاف من السنين. 
بما انعكس على الواقع بمستويات مختلفة من النمو تلك الرحلة السرمدية. فهل يمكننا أن نحافظ على 
توازننا إذا أطلقنا لخيالنا العنان كي يتصور جزءا ولويسيرا مما يمكنه أن يحدث خلال عدة ملايين من 
القن قادمة نتن نمو الوص ا 
إن «الاحظة خاطفة ثلقيها على معادلة التطور والتمو القى خضمة الها الاد ة مد شاقيل ان تهون حية: 
بل ومنذ ما قبل أن تكون ذرية؛ تكشف لنا عن هوية هذه المعادلة المرعبة ب2 كونها تعكس تسارعا مهولا 
2 التطور كلما حدث تطور. إن هناك علاقة طلسمية غريبة يؤثر بها قانون التطور على نفسه. فهو يطور 
المادة بسرعة (س) لقصل إلى مستوى (1)+ وعدا تل إلى هذا المستوى: قان تطورها نحو المستوى 
الذي يليه وهو (ب) يتسارع بحيث تغدو سرعة التطور نحوه أكثر بكثير من (س) ؛ وتستمر عملية التسارع 
وسوف تستمرء بحيث أن حجم التطور الذي قد يعتري الإنسان ‏ جزء واحد فقط من مليون جزء 
من الثانية بعد مليون مليون سنة من الان؛ قد يكافيْ حجم التطور الذي سيكون قد حصل خلال عشر 
مليارات كاملة من السنوات من عصور التكنولوجيا المتطورة جدا. 


وهنا نتساءل ذلك التساول المثير. هل سيبقى الانسان انسانا؟! 

الحقيقة لن تهمنا التسمية الاصطلاحية هذه لاننا ‏ الواقع إنما نتحدث عن تطور 4 المادة 
الحية الحاسة الواعية نحو الثاله: وهي وإن سميت 2# مرحلة معينة نباتاء وج مرحلة أخرى حیواناء ثم 
مريطلة كالثة اسان القاياك الاصطلاح وقسين كنات التخاطب» هذا لا تى أن القواصل بين تلك 
المراحل جداريةء بل هي طيفية ومتداخلة كما مر معنا عندما تحدثنا عن ”الروح“. ولان لفظة إنسان 
ارتبطت بالوعي الذي استوطن المادة: ولان التطور اللانهائي الذي نتحدث عنه سيعتري المادة الواعية 
يدف قرا گان هذا هوا سبي غلية مطل اتان عليقا تحن تسرك عن ولك الوجود ااانه 
الذى سيتواجد بعد الف فار سنة مغلا أما إذا افترض الراق أنذاك أن تغير اللصطاحات والمفاهيم 
وهي لاشك ستتفير: هذا مما يتم التعامل معه آنذاك» واتذاك فقط. وكل الذي علينا أن تعرفه الأن: هو 
أن اخادة وقد ان زعت ا6ا ف كيانات ان ةر انى الان هير ميشقى تعر ذاخل دة التقير 
الذي تخضع له المادة الحية الحاسة الواعية. أيا كانت الاشكال التي ستصل إليها هذه المادة. 
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اولان اللمضلة اتعرضة ك ظاهيرة الدينة 
فاقيا اثثبوة كظاهرة 

فالتا التيوة من الاسظورة إلى الدين 
رابعا.. الدور الوظيفي للثبوة 


اولا.. المعضلة المعرفية 2 ظاهرة الدين 


نهال أن الإسبان & المضر اتحجرى القذيم كان يجهل العلاقة بين ا والحمل والولادةء وكان 
دري اا فال کن الى الا بان ودرا مخ الا وير بطون النساء تنتفخ بالحمل؛ فيظن فيهن 
قوة الخلق التي لا يعرف مصدرهاء فينظر إلى هذه الظاهرة ال حيرو هة ا لديه تحت عنوان 
”الخلق ومنبع الحياة , نظرة إجلال وتقديس. ذلك كان نموذجا من نماذج تصور بداية الدين 2 
حياة الاسنان. تموة جا من ك التماذج التي ترى الدين زفرة مخلوقات معذبة »او ”خلاصا موهوفا 
صادرا عن وعي مقلوب لعالم مقلوب ء أو ”تأليها للذات بشكل ما“ أو ”مفهوما محددا طلسمي الجذور 
عنها. 

رعاشل كان امكو ذا مسد عة جد تدا أكون أن لوين ن إلا ااا ايا عل 
رؤوس الناس لتلك القوى الخفية الخارجية التي تتحكم بك وجودهم. فتَمَنَحٌ من قبّلهم شكل القوى فوق 
الارضية؟ وهل اتحفنا ماركس بشيء عظيم عندما مارس لعبة الجمباز الذهني» فتخيل - رغم وقوفه 
على يديه وهو يقرا الواقع - أن الأخرين هم الواقفون بالمقلوب: فهداه وضعه الشاذ هذا إلى ”التأكيد 
على أن البقاء الوق ك ورهن البشن اسظل هن البتاء الخ وكات لوار وغيهم» واصيح الزوت 
أو العقل يتحكم ب الجسم» وأصبح المخلوق (الله) يتحكم ب مصائر الخالقين (البشر)8”. 

عند الحديث عن الدين من قبّل اولئك الذين يظهرون بمظهر من يريد التخلص من وَقعه وتأثيره على 
غا اناس بكر ا ندر ونين كه هاا من السابا كه حا زم هة الؤقع وذاك التأثين تكثر 
مفاهيم مثل.. ” انعكاسٌ للواقع“ و“ القوى الخفية غير المرئية“ و“ الخوف من المجهول“ و“ مصالح الفثات 
والطبقات المهيمنة“ و العجز أمام سطوة الطبيعة“ و“ العلاقات الاجتماعية السائدة“. وغيرها من 
المفاهيم والعبارات الشبيهة 4 المضمون وربما حتى ب4 الشكل. وهذه المفاهيم إذ ترد ويكثر استخدامها. 
ففي سياق ذي غاية وحيدة هي محاولة تكريس وجرد مقع ومتهوة ومقبول لماكينة تفريخ هذا المسمى 
المرهق المقلق: ألا وهو الدين, تحررهم من السطوة التي تفرضها للدّين على رقاب الناس» فكرة أنه يمثل 
الصلة بيخ السماء والأرض: أو بين الإتسان والهته التي يؤمن بهيمثتها على الوجود وعلى حياته يوضفها 
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ليسوا = بے تصورنا - أكثر من حالمين ولن نقول مخدوعين؛ يفترضون وهما مفاده ان بعض ما به يعشش 2 

ادمفتهم حول الدين يقل أسطورية وصعوبة على التفسير والفهم عمأ يسمونه الابنطورة الدينية. 

كل مامه ای أن الدين بحكم مجموعة كبيرة من العناصر فرض نفسه على وعي اولك بصورة 
راوا أنفسهم إزاءَّها أمام واحد من خيارين لا ثالث لهما أوهذا نين الشطا كما سيتضح لنا. الخيار 
الاول؛ ٠‏ قبول ظاهرة الدين كما هي بين أيدينا حتى مع ما يفترضه خصوم الدين من انه بصّوّرِه السائدة 
وبتعاليمه وشرائعه الموروثة وذات القداسة العالية. فيه من السلبيات أكثر مما فيه من الايجابيات, 
وبالقان قاضو هذا التياريه الها هي كل ما عارش 2 اكا مع هده الظافرة ار يعصيادة 
معها بما ب4 ذلك - بطبيعة الحال - انتصاراتنا العلمية» من منطلق الشك والريبة ومخاطر الاقصاء 
والاسقاط. الخيار الثاني. الحرص على هذه الانتصارات وعلى وجهتها ب2 مجال الفتح الكوني عموما 
بوصفها انتصارات موضوعية لا مجال لإنكارها أو التشكيك فيهاء وبالتالي إسقاط وإقصاء ما يتعارض 
معها ولا ينسجم مع مضامينها مما هو مهيمن على حياتناء وعلى رأس كل ذلك ظاهرة الدين كما تفرض 
نفسها على وعينا. 

لقد كانت هذه المعادلة في ها فرض ثفسه على أولئك الذين تَصَدُوا لفاسفة ما يحدث 4 جوهر الظاهرة 
الدينية . ولان إسقاط السطوة المقدسة والمهيمنة جدا لهذه الظاهرة بمختلف صيّغها السائدة؛ يتطلب ليس 
فقط إثباتَ تناقضها مع العلم ومع منجزات العقل ومظاهر المدنية الملموسة وغير القابلة للتشكيك فيهاء 
بل أيضا وضع أسس فلسفة متكاملة لتفسير نشاة وظهور هذا الغول المهيمن على كل صغيرة وكبيرة 2 
حياة البشرء تكون مختلفة تماما عن فلسفات الظهور والنشاة التي تَدّعيها مختلف الصيغ الدينية لنفسها 
بتاكيدها على انها تمثل - وإن اختلقت أشكال تأكيدها - الصلة بين السماء والارض. 

نقول.. نظرا لذ لك؛ فقد ظهرت تلك النظريات والمقولات التي صَبَّت كلها بل خانة البحث عن ماكينة 
تفريخ أخرى لظاهرة الدين - غير ما تدعيه الاديان ذاتها من منشأ = لخلق التماييك لكل قلسيفات 
ونظريات تحييد هيمنتها على حياة البشر والقضاء على سطوتها عليهم. ومع أن معظم تلك الفلسفات 
والنظريات فرضت علينا ماكينات تفريخ هشة وغير متماسكة وغير مقنعة غالبا وأكثر فجاجة 4# العادة 
من ظاهرة الدين وهي تحاول فرض نفسها على عقولنا: قان اعحراضنا على ما أتحفتنا به تلك الفاسقات 
لا يستند إلى الادعاء غير القائم على دليلء بل هو يستند إلى التحليل المنطقي المنصفء وهو النوع من 
التحليل الذي اذَّعَنّه تلك الفلسفات ولم تلتزم به. 

إن هناك روحا سلبية حكمت ولازالت تحكم الكثير من الفلاسفة والشكرين وهم يتصدون لمعالجة 
المعضلات الش قط عاج ف واقغ الأتسائية: إثنا نان الى هة هده الزود يروج الفجاية د 
الفهه“ . فماذا نقصد بهذه الروح؟ وكيف يُتبَدّى تاثيرها السلبي 2 المعالجات الفلسفية للواقع؟ وكيف 
السبيل إلى تجنبها والتحرر من ثم من وقعها السلبي اثناء تلك المعالجات؟ 
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إن القجاجة ف الفهم < تقوم بالدرجة الأولى على الإهمال التام ما يدّعيه ويقوله الموضوع المج والمدروس 
أو الذي هو قيد الدراسة عن نفسه. فرظ اتصدورنا الخاص عنه بوصفه - أي هذا التصور - مادة 
“خام" تقوم عليها ادوا ا اة س ولف وهو الاس الى يجغل هذه العامة تصب باتجاهة 
باعتباره: لا كما هو نظر نفسه؛ بل كما هوي ذهننا ووعينا: أي باغتبازه موقفط كما صوركاه تحن. 
ومن هذه النقطة تبدأ رحلة اللا خاد وائلآً وضو عة ت اة راقعل ن هدا الأشلوب اتر 
عزلٌ للموضوع اماج عن ادعاءاته الخاصة به ومحاكمته من ثم على ضوء ادعاءاتنا نحن عنه. كمثل 
طبيب افترض أن وک السكري الذي بين يديه هو مريض سرطان ويد بمعالجته على هذا الاساس 
- أي على أساس أنه مريض سرطان = فكيف ستكون النتيجة؟ لن يشفى المريض من مرض السكري. 
وقد شيب لة الاڈ جات غير الضحيحة مضشاعفات وامراضا جديدة وخطرة. 

فما أكثر أتباع الاديان السماوية الذين ينسبون إلى كارل ماركس عبارة ”الدين افيون الشعوب. 
فارضين لهذه العبارة معنىّ لها هومن وحي خيالاتهمء ومحاكمة ماركس من ثم 4 ضوتها من خلال هذا 
المعنى المحدد لهاء دون أية محاولة لمعرفة المعنى الذي عناه ماركس على وجه التحديد: أو لفهم السياق 
الذي استخدّم فيه هذه العبارة عندما اوردها ب2 ادبياته وكتاباته. (لسنا هنا ندافع عن ماركس او نحاول 
تخطئة مخالفيه. فنحن بصدد مجرد مثال؛ مع أن ماركس بالفعل - © تصورنا - استخدم هذه العبارة 
ے سياق يختلف تماما عما تعودنا على قراءته بے كتابات معارضيه من اتباع الديانات) . 

من جهة أخرى ما أكثر المستشرقين - ذوي المقاصد غير البريئة - الذين ينسبون إلى القرآن قصة 
"الغرانيق" ب2 سورة النجم» وينسبون إلى رسول الإسلام عملية مقايضة رخيصة بتنازله للمشركين 
ب مكة عن عقيدة التوحيد لبعض الوقت» وذلك بذكر الهتهم 4 القرآن لإرضاتهم مقابل ان يذكروا الله 
أيضا. وهذا الصنف من المستشرقين يقيم على هذه الرواية فلسفة كاملة ومنهجا متكاملا ب فهم جذور 
الرسالة الاسلامية واهدافها الارضية وغير السماوية 4 زعمهم, اي انهم فرضوا فهمهم وتصورهم 
بالطريقة التي يريدونهاء وراحوا يشيدون بنيانهم بعد ذلك على أساس هذا التصورء ولم يحاولوا إطلاقا 
أن ينطلقوا من تصور المعنيين - أي المسلمين - لهذه الرواية ولرأيهم فيها وموقفهم منها وادلتهم 
على وضعها وعدم صحتها وعلى استحالة أن تكون قد حدثت. ( من شاء فليراجع كتاب كارل بروكلمان؛ 
قارية الشعوب الاسلامية): 

عندما يقول قائل أن الدين كظاهرة هو محصلة علاقات مجتمعية ومستويات معرفية تفاعلت فيما 
ننتها:فارضة نها و نها بهذا الشكل لتمرير مصالح فئات معينة وطبقات اجتماعية محددة. 
أو أنه - أي الدين - لا يخرج عن كونه تعبيرات إنسانية متلاحقة عن التطور الحتمي لواقع الإنسان 
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وعن متطلبات ذلك الواقع ب ضوء هذا التطور. وأن النبي - الشخص الذي تتمحور حوله ظاهرة 
الدين - هوي نهاية المطاف إنسان على قدر من الذكاء والكفاءة والغرابة والوعي والتاثيرء قاد عملية 
القيير ك اطارها ای سبي هن ر اكد واس کی رک ی ا شابه ذلك. عندما يقول 
شأكل بذلا شيل اا رل تمس ها يقجلة منک وا كارن ارهن ماهم التي أرادوة بار الین 
أفيون الشعوب“ ونفس ما فعله كارل بروكلمان وأشباهه 4 قصة ”الغرانيق“. أي انه لم يعالج الدين 
- الظاهرة - ولم ينطلق 4 التعامل مع الانسان النبي» مما يقوله الدين عن نفسه على لسان هذا النبي. 
بل مما تصوره هو وبناه ‏ ذهنه عن هذا الدين وعن ذلك الرجل. وك هذا النهج نوع بشع من انواع 
الإجحاف والبعد عن الموضوعية والتجرد. 
الانبياء هم - على الاغلب - رجال يزعمون انهم على صلة بالسماء - الله او الالهة - وانهم 

وتاشوح اتسين وافرنت من اك وات الدين الذي جاءوا به على شكل تعاليم وأوامر ونواه ومعتقدات 
هو من هذا الوحي. وإذن فعلى أي أساس نهمل منهم هذا الزعم ولا نناقشهم فيه؛ ونتصورهم بمحض 
إواداضاوقرازانها الداقية مجر اشخاص استجابوا بمباد راه الشخصية لإزادة التخيير والحصلة الي 
والعلاقات المجتمعية السائدة زاعمين للناس بعد ذلك أن ما يقولونه ويفعلونه عبارة عن دين ووحي وذلك 
بغرض تكريس هيمنة ما يدعونه على واقع حياة الناس. ب مراحل كان من السهل الهيمنة عليهم وعلى 
واقع حياتهم بدعاوى كهذه مليئة بالطلاسم وبالغيبيات. 

ما أغرب أن يأتينا رجل يزعم أن لديه معلومات عن قبر الإسكندر المقدوني. وقد فا ينداف عرض ما 
لديه من علم على مسامعناء نفاجئه بكل بلادة واستهتار بقولنا.. ”ولکن جنكيز خان مدفون 2 منغوليا 
وليس بك مصر“. ترى هل هناك فرق بين جوهر الاعتراض على هذا المسكين. وجوهر من يعترض على 
فكرة الاتصال بالنماء 4 دعوى النبوة بقول مثل.. ”أن علاقات الانتاج ج مجتمعكم يجب أن تتفيرة : 
ما هى غلاقة الرد يجوهر الدهوى؟ اليس ف ذلك تهرب واضح من متاقشة جوهر الفكرة الدينية: 
اللبوة التي هى اذهاء الصلة اسا 

إن هذه القضية هي جوهر الموضوع: والوضيع بر تن يكسم إلا بحسمها. فلماذا التنصل من 

مناقشتها إذن؟ فإذا كنا مضطرين لن نناقش كل مُدّع بذ دعواه وكل محتج على أمر ما بذ حججه التي 
يعنوقها او لسن من یاف الإتعيافية روا أن نناقش ا و لدف عل ا 
وان نناقش النبي بالتالي 2 ور اق ألا وهو ادعاء الصلة بالسماء؟ 

أن هؤلاء الذين يريدون التخلص من سطوة وهيمنة الدين على حياة البشر - لأسباب قد ناتمس لهم 
العذن فيهنا > وجدةا أنفسهم مضطرين إلى انتهاج منهج تفسيزق ية عن جذور ذشاته ف الحياة 
الجدمفية بعد أن قن لهم أن انات قارضة مع العلم بمجنوعة من القتضيضن والروايات والامتراضات 
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ال لكل |مظورية هيا تسه الى الدين من أساطير. غير كاف لوضعه ‏ المكان السلبي الذي أرادوه 
الك فد كان مئ الطريمن كى يها السناية المدرقية لاساظيرهم الجدية الا يشيوها 2 
مواجهة حوارية ووجودية ىف حقائق أسهل على العقل أن يحتملّها بدون أعباء معرفية ع الوعي. 
وهو الامر الذي جعلهم يلجاون إلى وضع التفاسير دون الخوض على الإطلاق ج مناقشة جوهر الفكرة 
الدينية والتي هي على وجه التحديد مزاعم الاشخاص الذين نسميهم الانبياء؛ بانهم على صلة بالسماء 


بشكل او باخر. 
الل كي عر رك ازاك معاي الل ارجا 
الظاهرة 2 أمكنة وازمنة أخرى. له امن ممكن ومعقول ولا يكين مشكلة عميقة عميقة» خاصة اذا ت ثبت ے2 يوم 


من الايام أن ها غرضة ا ضوء ا أو بعضها ت العلم 
والعقل التي راحت تغرف وتكتشف يوما بعد يوم. وقد لا يكون من الصعب أيضا أن تُكدْبَ شخصين أو 
ثلاثة ظهرا أو ظهروا هنا أو هناك ب زمان أو بك آخر للأسباب نفسها. بل لن يوقمّنا كثيرا حتى ذلك 
الذق طن تقس الحق ف كديب غشرة من خيزة اتر جال حلا دعاوى كهذه واه امهم بصفات>اليلوسة 
أو الجنون أو السحر أو غير ذلك. نعم؛ لن تكون هناك مشكلة تَذّكر بك كل تلك الحالات. لان مسالة الدين 
والتدّة لو كانت فقط ب هذه الحدود. لما كانت عميقة ب2 حياتنا بالقدر الذي نشاهده ونلمسهء ويتطلب 
منا هذا القدر من الاهتمام. 

لكن أن نكذب مثات وريما آلاف الرجال الذين يُصَنَّفُونَ عادة على انهم من خيرة رجال اقوامهم 
واکفئهم واعلاهم قدرا ومنزلة بالمقاييس السائدة 24 كل قوم ظهروا بے اماكن متباعدة وبك ازمنة اكثر 
تباعداء ليغطوا خريطة جغرافية مكانية تشمل معظم الكوكب الارضيء وخريطة جغرافية زمانية لعدة 
الاق ناقرات تقول أن كدي ها 2 الأغادانهم باهم طلى عة ياقام أو أن لضقهم على 
الاقل بانهم مجموعة من المهووسين أو المجانين أو المشعوذين أو المخادعين أو المرضى النفسيين: بكل ما 
يعنيه ذلك من امتهان للتاريخ البشري الذي أَوَصَلَنا بتراكم احداثه إلى ما نحن فيه من تطور عظيم» من 
خلال سبة اهم متمطفاقة = أن هنذا التاريخ - إلى الهوس والجثون والشعوذة والكذب والخداع والمرض. 
إن ذلك حقا لآمر مُسْتَهَجّن وغريب ليس من الممكن قبوله بهذه السهولة على الإطلاق. 

لو كان هولاء الرافضون لفكرة کون الدين يعبر عن صلة حقيقية بين الارض والسماءء قد وجدوا 
انفسهم أمام وضع يتطلب منهم فقط مناقشة عشرة رجال و ادعائهم للنبوة وللصلة بالسماءء لما 
تحرجوا من إعلان كذبهم لاعتبارات كثيرة من السهل أن يوأفقوا عليها. لكنهم - مع الأسف - وجدوا 
انفسهم ب وضع محرج يتطلب منهم مناقشة مئات بل وآلاف الرجال ب هذا الادعاء المتكرر بالنبوة 
وبالصلة بالسماء .ولم يكن مما يَُدٌّ منطقيا قبول الزعم بكذب أو بجنون أو بهوس أوبمرض أو بمكر هذا 
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انعد الول من قاع القاريخ ومن أكفر الثاس انيرا فيه لان ذلك فيه لوجود الأتسان على الأرطن 
وتحقير لمنجزاته بربطها بالكذب والسفه والمكر. فضلا عما فيه من امتهان للعقل بعدم إخضاع اهم 
ظاهزة تاريهية ف حياة البشرية للد را سة والعتصيصن على صو متظلعانها التي وضعت تسه اضيا 

وهكذا فقد كان لزاما على هؤّلاء أن يتجنبوا قدر ما يستطيعون وضع الظاهرة الدينية 4 سياق 
كونها مناقشة لفكرة ادعاء وزعم هؤلاء الرجال صلتهم بالسماء. أي # سياق كونها مناقشة لفكرة 
النبوة. لانها إذا وَضعَتٌ ‏ هذا السياق: ظيس بمستبعد أن تنتصر يذ الممركة. الأمر الذي تم نتيجة له 
إهمال المناقشات ف سياقها هذا إهمالا تاما من قبّل مه | رين و اة اف ارهن رة الديخ 
والمنكرين للنبوات» ووضعها فقط 2# السياق التحليلي التاريخي الاجتماعي» بوصفها ظاهرة من هذا 
النوع, بعد اختزال كافة عناصرها الموضوعيةء وبعد أن شُطبٌ منها أهم مُكَوْن من مُكوناتها اثناء التحليل؛ 
ألا وهو مكون ”ا بالدلالة التي نها ألشيوة نيا وهي زعم الاقصال بالسماء: مع أن هرلا 
اللتكريق ر اتف كلف الصورة أخاه را معط لاهم ك ها انات على ا سار تسا أشن رها 
على العقول من كل الدلالات الاسطورية المتضمنة 4 الاديان بصيّغها المختلفة الموجودة بين أيدينا. 

ترى أيهما يُعْتَبّر أكثر امتهانا للعقل. هل هو تصديق آلاف الرجال الأخيار الأكفاء المتباعدين زمانا 
ومعانا باهم انبياء يتلقون الخبر من السماء: ومتاظفة ما يمكنه أن يكون أسيطوريا ج اذغاء 0-7 
بعد اع تضيديق ان اة الدينية نشات بعد أن قرر الابناء قتل أبيهم لينفردوا يأمهم التي اشتهو 
جنسياء لكنهم بعدما قتلوه شعروا بالذنب فقدسوه. فنشات الطوطمية وهي إحدى الصور البد اثية للدين؟ 
ايها اكثر اسطورية کا ناذا يراد قا ان تد هذا الهوص لتا رض مع كل اشعال ا شط جاسم انه 
واناد :ونكت الاك الريفال الأنفاء الصنادهين الأعيان الاكقاء الذين ضفو اتشر ودضرها إلى 
الاسام يما ساغدها إلى الوضول إلى ما عم به ن تظون عظيم ف وتا الحانية تعم: إننا نسال ناذا 
وخدمة لمن وتحت أية لافتة؟ 

عود على بدء إلى روح ”الفجاجة 2 الفهم“ . إن هؤلاء القوم بموجب هذه الروح وما تقتضيه من حَدَّيّة 
ب4 المواقف وضعوا أنفسّهم أمام معادلة خياراتها صعبة. فإما قبول الصيغ الدينية كما هي؛ وإما رفض 
كل الضيغ الدينية أيا كانت. ولان رض كل الصيغ الديثية يتطلب النحذ رمن مناقفة الانبياءمزاعمهم 
بقصد تبرير هذا الرفض. واللجوء من ثم إلى التفسيرات التي تم اللجوء إليها لحماية أنفسهم من هذه 
المناقشة وما قد تودي اليه من نتائج غر ما وة بالنسبة اليهم والى منهجهم الذي حَدّدت أهدافه من 
الاساسء فقد تم تكريس رف حواري غير بريء ولا نزيه عندما تكون المسالة الدينية هي موضوع الحوار 
والمقائجة وهو اعرف اتن #اينظر إلى فده اندلا بامضارها ظاهر#الجصاغره فاريفية معز ونش هن 
فهمها لنفسها وعن تصويرها لذاتهاء مُعائجا إياها ف هذا السياق فقطء متحررا بالتالي من كل الأعباء 


IY 


الممزظية القتطيرة الى هركا بك الا دة كرنها سيانة فة على مرلة موهوية بالسماء مق قي 
رجال يصعب التشكيك فيهم وش كل الجوانب ودوما وج كل مكان. 

ومكذا ويك ان كاك الع اة السناكده تفرش النبوة بوصفها ظاهرة مطلقة معزولة عن التاريخ 
عزلا تاما 4 تصوير لهذم الفالعردك وخارق لواقم وللجديفة . فإن الصيغ المنكرة لها وجراء رفض اي 
ماو الوجود > الانشاتى على الال جردرها مخ هذا نطق وجلوها طاشره تارريفيه م" 
لا ملاقة لاي راقم غير إنسائي بهاء ويه احفيفة الأمز قان النبوة يسك ظاهرة معزولة عن الواهم كما 
أنها وك الوقت ذاته ليست ظاهرة معزولة عن السماء. إنها ا 
ولا بد بالتالي من أن تنطوي على مطلقية السماء وعلى تاريخية الارض ب الوقت ذاته كي يستقيم أمر 
فهمنا لها. 

إن أت ديق عن ظاهرة الدين سيقود حتما إلى الحديث عن ظاهرة النبوة. إن النبوة هي الفكرة 
الاساس ب2 الدين الذي لن يُفهم ولن يكون له معنى إلا ضوء فهمها وتحديد معانيها وانساقها المختلفة. 
إن الذي يتعرض للدين بمعزل عن النبوة لن يفهمه لانه عزله عن روحه وعن مبرره. كما أن من يحاول 
أ که الو سول عن ادها الديتي» انما هو تجن 2 الفراغ لان النبوة - كاتصال بالسماء 
- تتجلى من خلال الدين عصية تمبر عن مؤدى ذلك الاتصال. ولان الدين موقيل للنبوة ج واقع 
تاریخ بكلا شاف كف أن الذي دعل كين - يُمكن التعامل معه كظاهرة تاريخية أغرزتها النيوة وهي 
تجاوب فع الغاويى أو السب أو الزمانی الگاتی التحدود. اما التبوةهان ای عامل معها يجب أن ياخذ 
ديق اعفان سين ليلا الأول مى كيا لاسرع عامة اة والغاني: مستوى كوتو جلاهرة 
خاصة ومحدودة. ب2 المستوى الأول تتم مناقشة ظاهرة النبوة من حيث المبدأ. هل هي واجبة أم ممتنعة 
أم مُمكنة؛ وسياق هذا النقاش تأسيسيء يسس للظاهرة نفسها بصرف النظر عن نبو بعينها. أما 
4 المستوى الثاني شن مناقفة ظاهرة النبوة طن البحث سيقصب باتجاه رة بعيتها البحث 4 صدق 
مُدعيها أو عدم صدقه. 

يبدو جليا إذن اننا 4 المستوى الأول لن نحتاج إلى محاورة نبي معين ومناقشته 2 دعواه. لاننا نكون 
بصدد جميخ الأنبياء من حيث اليد بيثما تحن ج المستوى الثاني ستحاون النبي المعين ك دعواه وذ 
تيوك الكاسة على يمه التسديد, ك هذا التصيل افا تحن يضبود لمو يذ مسكواها الأول وسو 
يتمحور تحليلنا لها بعدها الفلسفي. وهذا يتطلب أن نسير معها خطوة خطوة حتى نتوصل بتؤدة وروية 
إلى الرؤى الموضوعية بخصوصهاء مقررين منذ البدء أن النبوة 4 مستواها الاول ظاهرة وجودية. اما 


هس امستواها الغانى = الزمائی المكاني أو التاريخى = ظاهرة اجتماعية لانها هن مبرزة الدين. 
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ثانيا.. النبوة كظاهرة 


إن تحديد معاني الالفاظ ودلالات المصطلحات. يعد د بمثابة الابكيلدل الشرورئ. عت الحديك 2 
أي موضوع للق وللمصطلح فيه أهمية حقيقية ي سياق تحليله وسبر اغوارة؛ EEE‏ 
إن فط النبى يك الله العربيئة لفل مككنت «التدايق ف مضناءاك السركة: خاصة عند تحسّين علؤقة 
التكامل والتداخل التي تربطه بلفظ الرسول. إنه - أي النبي - لفظ اشتو سدق بطريقتين متباينتين: أو 
بتعبير أدق َرَج إلى اشتقاقين متباينين: بناء على تصورين مختلفين لبنائه المعتقدي. فهو أحد هذين 
التصورين مشتق من ”اليا ومعناء الي والنبي بهذا المعنى هو انى عن الله أو المخبر عنه. وهو 
+ القصور اقاي مش من الو راان يهن الكان اترك واي على هنذا الأساس هو إنساة 
رفيع المستوى عالي المنزلة والمكانة عند الله بناء على مقومات ذاتية فيه بطبيعة الحال؛ وهو الامر الذي 
كان وراء التفيارةتبيا مهبرا عن الله 
إن الفرق بين هذين الاشتقاقيين ين ليس عابر الدلالة بل هو ذو وقع تصوري معتقدي خطير أَثّر على 
اتا التَبّوي' ' ج َسّقه المعرب الوظيفي تأثيرا كبيراء ليس ادل علية سن هة أن من را اتی 
الأول - الذي يعني المخبر - هم 2# تاريخ الحضارة الإسلامية - كنموذج عن الحضارات الدينية - من 
عزلوا الث عن الواقع وربطوها بمطلقات تعمل ب فراغ وكاتها ظاهرة لا تخص عالم البشر. فاساءوا 
إليها كظاهرة مسيئين بالتالي إلى أطرافها الثلاثة, الله والنبي والإنسان: إنهم الاشاعرة ومن دار ذخ 


ب 


فلكهم. وان من ت َبنُوا المعنى الثاني - أي الثبي بمعثى الاثسان رفيع المنزلة - هم ج ذات التاريخ من 
أضروا على أن ا بعدا إنسانيا متحررا من طلسميات الاطلاق: وعلى علاقة ما بواقع اليش وهو ينمو 
ويتحول ويتطورء ليعطوا لظاهرة النبوة بالتالي معنىّ موضوعيا ذا دلالة. واضعين - إلى حد ما - كلاً 
من الإنسان والنبي واللّه ب2 مكانه الصحيح. إنهم المعتزلة ومن دار 2 فلكهم. 

وإنه بصرف النظر عن الجذر الاشتقاقي الذي يرجع إليه لفظ ”النبي »هل هو " النبا" أم ”النبوة 
والثباوة" .قهن الواضم انه لفظ يتطوي بمويجب ذلك الجذر أياً كان: على عناصر حركية شديدة الدلالة 
ولا کو ار هاو سرك ستيه ب السروية ارفا م تسل احا رة الاق 
والاندفاع وای بالسركة الداكبة والسكمرة ييدوذلك أكثر جلاءٌ عندما نضع هذه المعاني والاحاسيس 
الخيوية والحركنة التملقة :ب مواجهة دلالية مع المعاني والاحاسيس التي تنطوي عليها لفظة " ول 
التي تعود إلى جذر يمنا فور سماعه بالمعاني المقابلة تماما لحيوية لفظ النبي. فافظ رسول 
يرجع إلى الجدن ‏ روسل" الذي لا يُمكنه ان يزودنا إلا بمعاني البطء والتؤدة وعدم الاستعجال. أليست 
عبان ”على رلت ھی الى توا إلى قلغ نري مله أل يضم به مرا زان قى الوشت 


e 
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الذي تَمَرُعُنا لفظة النبي وبالتالي لفظة النبّوٌة ب عالم من الإحساس بالحركة النشطة التي لا تنقطع. 
فإتنا نجد أنفسنا وقد غرقنا ي عالم من الهدوء والبطء وريما السكون عندما نتعامل مع لفظة " وسو“ 
أولفظة رسالة . ولكن ما معتى ذلك وما هي دلالتة6 

لا يمكننا فهم هذا الفرق الهائل بين وقع اللفظتين عليناء أي بين ديناميكية النبوة من جهة وما يمكنه 
أن يقارب استاتيكية الرسالة من جهة أخرى, إا باعتباره مظهرا ضروريا من مظاهر الفرق بين دور كل 
من النبي والرسول ب الواقع الإنساني. وهذا على وجه التحديد ما أنبأنا به التاريخ - تاريخ النبوات 
والرسالات - حين كشف لنا بكل وضوح عن أن مهمة الأنبياء لم تكن تتجاوز إصلاح الشرائع السابقة 
وتطهيرها مما علق بها من مداخلات بشرية حَرَفَتَها عن وجهتها الوظيفية المنوطة بهاء وذلك دون المساس 
بجوهر هذه الشراكع أوبناها ال الى تقر عا ایی اذن هو تیر اخ ر تجرد مص الوتناعي 
وليس أكثر. وهولا ملك إلا 0 يؤْطرٌ دعوته الاصلاحية هذه 2 ضوء المنظومة الدينية التي جاء بها رسول 
سابق. 

التاريخ نفسه كشت لتا عن أن مهمة الرسل مختلف جذرياغق سهمة الاثبياء. تقد كانوا - أي الرسل 
- يأتون بشرائع جديدة؛ وبتعبير آخر كانوا يقيمون اديانا جديدة بكل معنى الكلمة. وبالتالي فالرسل هم 
أنبياء وُسّمَتُ دائرة وظينتهم تتتجاوز الدعوات الاسلاحية إلى الدعوات الثورية: لقد كان الرسل كوارا 
حقيقيين يقلبون كل الموازين بعد أن غدا الواقع مهيا لتقب ثوريتهم وما يترتب عليها عن جاع انقلابية 
ف اقا لهذا ابي كر غدد الأفياة ر مات حن أن هة اترم عاق قلياة . لان الإصلاح 
الذي أنيظ بالئبى هو عبلية ينظليها اتراق الأنداتي باستهران وریا حي كل جيل عشكل سن أشعان 
التجاوب السريع مع مستوى متدن من التطور حصل ضمن اسس المرحلة السائدة نفسها. 

اما عملية الانقلاب الديني الثوري. فهي - بحكم طبيعتها - لا يمكنها أن تكون من متطلبات الواقع 
الإنشاتن ١‏ سين للتنظفاك التازيتفية الكيرى القن من شأنها أن فة من طون إلى طون لخر شق 
اتو الأسون العافنة نفسهاء بل هن طون إلى رو مخت خازيا يتطلب اسسا ومقاهيم جديدة هذه 
تامة. وهكذا يبدو واضحا السّدٌ الكامن # كون النبوة لفظة مفعمة بالحركة والحيوية؛ ك حين أن لفظة 
الرسالة تغمرنا بالسكون والتؤّدة والبطء. من هنا يمكننا أن نفهم المعنى الحقيقي للقول المنسوب إلى 
رسول الإسلام محمد بن عبد الله عليه الصلاة والسلام عندما ستل عن عدد الانبياء فقال.. ”مائة 


ك 


الف وأربعة وعشرون ألفا . وعتدما سكل عن عدد الرسل فقال.. ”ثلاث ماثة وثلاثة عشر . إن صخت 
الرواية طبعا. 
إن هناك إذن علاقة جدلية من نوع خاص بين النبوة والرسالة؛ تجعل من كل منهما وعاء ينطوي على 


الأخز أو انحظة كفا وعود الأخرئ. قى كل وة وساتة مرفية وك كل رسالة تبوات مرتعية إن النبوات 
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كامنة 2 الرسالة بالقوة. تبدا بالانبثاق منها إلى حيز الوجود نبوة بعد نبوة. لكن كل نبوة من هذه 
النبوات وهي تتوارث عملية الإصلاح وترتيب مسار التطور الإنساني؛ تنطوي بالقوة أيضا على الرسالة 
التي ستظهر © لحظة ما - كنتيجة للتراكم التطوري - إلى حيز الفعلء باعتبار ذلك التطور هو ما 
أمرفة الثبوات لنهيكة انراق لاخقضان كورة رسالية جديدة: بكل ما لكلمة كورة من نی 

وهنا يجدر بنا أن نوضح أن لفظة النبوة - بناءٌ على ما سبق - اشمل بكثير من لفظة الرسالة. فكل 
الرسل أفيات لفن لين كل لابا وسلا كالافياء اذى لمعه وتن عنما لتحت هن الرسالقه اننا 
نتحدث عن يعض التبوات او عن حالات محددة ومعينة من الثبوات. بيثما غتدما تتحدث غن الثبوات 
فاننا نكون بصدد الحديث عن الظاهرة ككل وهي الظاهرة التي تعتبر الرسالات محطات خاصة وقليلة 


جدا فيها. 
فى الوقك الذي يمكتنا وصق الرسالة بأنها ظافرة خاصة ومحدودة: كانه وكا التأكيد. على أن 
النبوة تمتاز بأنها ظاهرة عامة وشاملة لا تخص شعبا دون شعب ولا تة تقتصر على عضو اوخل دون 


العصور أو الاجيال الاخرى لدى نفس الشعب. إنها ظاهرة كانت شائعة على مستوى العالم منذ أقدم 
الازمان. "ولذلك لا يوجد شعب لم يعرف بشكل أوبآخر وحي الالهة. فقد ظهر اناس مهمون 2ے كل زمان 
ومكان تقريبا يؤمنون بانهم وُهبوًا قوى روحية لم تتوفر لغيرهم. حيث وَجدَ بذ المجتمعات الاكثر بدائية 
اناس يختصون بالاتصال مع القوى التي تسود الإنسان أو تسيطر عليه. يمثلون الجماعة 4 علاقتها مع 
المقدس. وقد حفل تاريخ الديانات بطائفة من هؤلاء الذين نسميهم وسطاء. واللاضت أن الأمر لا يقف 
عند مجرد شيوع الظاهرة وعموميتها على هذا النحوء بل يتعداه إلى ضرب من التشابه القوي بين روى 
الشعوب المختلفة للنبوة. فقد اتسم تفكير المصريين والعبرانيين والاغريق حول الإلهام والنبوة بقدر كبير 
من التشابه. وكذلك تحدت الوثنيون واليهود والمسيحيون 2 عصر الامبراطورية الرومانية عن الوندي 
بتعبيرات واحدة . (كتاب الثبوة؛ دکتور على مبروك: ص 01:6۷). 

ونادامت النبوة ظاهزة عامة زاققت الإنسان منذ وعى ذاه والعالم من حوله »فلا شك # أن ظهورَّها 
حيانة مرو E‏ ود ذلك علي مدي حك راجيال وعصورة ريط باهر أو 
بظواهر أخرى كانت حم ظهورها الى حيز الوجود. إن الحديث عن الظواهر التي كانت ترافق ظهور 
النبوات ببعدها العياني يكشف لنا عن تكوين اساسي 2 بُنْيّة ظاهرة النبوة لا يمكنها أن تنفصل عنه. 
إنه ظاهرة الازمة التي يكشف تاريخ ليوات ارتباط ظهورها - أي النبوات - بعمقها - أي الازمات 
- بذ الواقع. 

وبهذا المعنى لا تغدو الازمة ظاهرة غريبة بل هي من صميم البناء التكويني الاساسي للعالم. فإذا كانت 
البوة ف با الأجلى الاه الفاريخ الانساتى كان الأزمة مهش حصا راح امن اهم مبررات هذا 
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التجلي: مادام قد ارتبط بها وجود النبوة: آي وجود التجلي الإلهي التاريخي ذاته. و يكن اقول ان 
ظهور الازمة هوارهاص ينبي بقرب حلول مرحلة سَيُعادُ فيها بناء الواقع عبر جره ال القول أن 
النبوة قد ارتبطت بالازمة ارتباطا عضويا وجوديا إلى درجة دفعت البعض إلى المبالغة بالقول: ”إن الرب 
كان يسبب الازمات التاريخية حتى يبرر ظهور الانبياء“. 


الا الو ة فن ال ببظورة الى الدديث 


غقدما بد ات الاد ة الحية العامة فى تهنها ومحيطهاء بد ات تاشن ترون واد مها 
وصفها بالمادة الواعية. إن الحد الفاصل بين مرحلة وعي المادة بذاتها وبمحيطها ومرحلة عدم وعيها 
الك لم يكن هد ا جد رياد ال كان هذا ما ا قن اکر ين وکر اتکی ااا ونين 
مسخوياقه الت مةن بحيث العضايا الى خلت وسيطرت على كيرد إذا كان تو اناد وانتعاتها 
عبر مراحلها كلها ل تور ت اکل طيفي غير واضح الحدود بين تلك المراحل: فان من السهل 
تصور أن تطور الوعي يخضع لالية شبيهة بذلك. . فهو - أي الوعي - لا يبدا تاريخ المادة من اللحظة 
كذاء متخذا الشكل كذا ليثبت عليه. أي هو لیس على ما هو عليه منذ أن بدأت بواكيره ريما قبل ملايين 
السنية: 

فكما أن مستويات التطور ب4 الحياة ليست متشابهة لدى كل الأحياءء بدءا بالنبات وانتهاء بالانسان. 
وكما أن مستويات الإحساس باللذة وبالالم ليست متشابهة أيضا ‏ مستوى تطورها لدى كل الكائنات 
الحية الحاسة: دعا بابسظ كاكق حيواتي حاس واثقهاء بالاتسنان, #كدلك .مستويات اتوغي يالذات 
وبالوجود. ليست متشابهة © مستويات تطورها لدى كل أفراد الكائن الواعي» سواء ب المكان الواحد أو 
ب الزمان الواحد» أو من حيث اختلاف الإنسان وعيويا من زمان إلى زمان ومن مكان إلى مكان. 

يمكننا القول إن التباين ب مستويات تطور الوعي لدى الكائن الواعي الإنسان. يتخذ 2 المكان 
شكلا افقيا و الزمان شكلا عموديا. أي أن حركة التطور الوعيوي بك الزمان هي حركة تبدأ من الاسفل 
وتتجه نحو الاعلى. اما حركة هذا التطور 2 المكان فهي تتحرك على مستوى افقي ممتد. وبكلمة أخرى 
فإن الفروق ك مستويات الوعي 4# إحداثيها الزماني هي فروق بين أجيال وعصور وحقب» بينما تقد 
الفروق يذ مستويات الوعي ب2 إحداثيها المكاني فروقا بين مجتمعات وكيانات بشرية ضمن نفس الحقبة 
أو العصير او التصيل. 

أن كاقة سراحل القطون الس حضعت لها اناده متد أناتم التعفيف لول سرة من غيل الله تمت يذ 
الزمان غالباء أي باتجاه عمودي وليس أفقياء باستثناء التطور الذي حصل للمادة الواعيةء فإنه بالإضافة 
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الى حصوله ب الزمان فقد حصل أيضا يذ المكان: أي ذ الاتجاه الافقي؛ وبنفس القوة والفاعلية التي 
تحدث ب4 البعد الزماني للتطور؛ وربما أكثر. ولكن ما معنى هذا الكلامء وما هي فائدته بالنسبة لنا؟ 

إن الوعي بطبيعته عنصر ديناميكي يتطور متاثرا بء ويطور ”مورا يذ" .. خلافا لما قبل الوعي من 
مستويات تواجد المادة. وهي المستويات التي لا تتطور 3 مَتَاكْرَةٌ ب 4 الغالب. لهذا فقد كان الامتداد 
الزماني لتطور الحياة مثلا - كواحد من المستويات ما قبل الواعية للمادة - إلى مراحلها المتقدمة كبيرا 
جداء نظرا لآنها تت تتحرك على درجات سَمها التطوري بذ ضوء قوى الدفع المتحققة لها من خارج ذاتها. 
ا لاقو من يرق اها إلى الام على ذلك ات الابقا عدود كاد كر ن هان ا ب 
الدفع الخارجي لها من تطور. وما يقال عن الحياة يقال عن الحسء بل وعن الحالة غير الحية للمادة 
أي الحالة الذرية وما قبل الذرية لها. 

إن هناك ظاهرة عجيبة وهامة نلمسها بوضوح ونحن نتعقب حركة المادة ب رحلة تطورها المديدة 
منذ لحظة التكثيف ولغاية الآن. وهي ان كل مرحلة من مراحل التطور تفطي حقبة زمنية أكبر بكثير من 
الحقبة التي تليها. فالوصول بالمادة المكثفة من الذات المطلقة؛ إلى مرحلة البّتى الذرية والجزيئية تطلب 
حقبا زمنية فلكية ب ضخامتها. والانتقال من البّتى الذرية والجزيئية إلى البُتَى الحيوية الاولى تطلب 
حفيا زم اقل هيما فت اكد ة الوضية اللازة للعدول من مجر اتساة اليدائنة اتن السياة اة 
أما الحياة انماس تتم عاق ف فيك إلا خود ات من ماين الان لى تدرف مى اناد الواعية 
"الإنسان » # صورتها البدائية. 

وعندما ظهر الوعي 2 المادة تسارعت وتائر تطوره وما تزال: بحيث أن بضعة ملايين من السنين أو 
ربما اقل كانت كافية للوصول إلى ما نحن فيه من إنجازات عملاقة. والملفت انه ب4 داخل نفس مرحلة 
الوعي يحدث التطور بوتائر متسارعة جدا. فالخمسة آلاف سنة الاخيرة من حياة الإنسان شهدت معظم 
منجزاته الحضارية والعلمية والمعرفية إن لم يكن كلها تقريبا. والالفي سنة الاخيرة تضمنت أكثر من 
ثلاثة أرباع المنجزات التي تمت ب تاريخ البشرية كله. ولا نريد أن نقول أن الخمسين سنة الأخيرة شهدت 
لوحدها معظم هذه الإنجازات. وهكذا دواليك. 

إذن فديناميكية الفعى [وطعمن أن ينكرها أحد: ولقد أسهم ج تشكيل هذه الديناميكية ذلك النوع 
من اتان العا اتراك الذي وقه النلدقة الغاعية الج الاه بين كل فين الحا 
المكاني للتطور الوعيوي والاحداثي الزماني له. إنه التأثير المتبادل للواعين بمستويات وعيهم المختلفة بذ 
بعضهم البعطن مكانا وإماناء إن هذا الاير له دور السحر ف تسارع القطون لن هذا التو مخ القاخين 
الدافع الى مستويات متقدمة من التطور لم يتحقق بهذا القدر إلا للمادة الواعية وحدّهاء فيما كان شبه 
معدوم تقريبا بذ المستويات ما قبل الواعية من المادة. ففي الوقت الذي لا توجد فيه حياة تؤثر ي حياة 
اخرى تشاركها المكان والزمان لتؤّديا إلى تغيير شكل الحياة ‏ الزمان اللأحق إلا حدود ضيقة للغاية. 
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بحيث يمكن القول بانعدام تاثیر البعد المكاني بك تطور الحياة. فإن الوضع بك حالة الوعي مختلف من 
حيث أن التلاقح بين مستويات الوعي بث الزمان و المكان الواحد حقيقة تَصَبِعٌ الوعيّ - بحكم طبيعته 
- بصبغتها الخاصة. فما من وعي الا ويؤثر 4 وعي يشاركه الزمان والمكان ليؤديا معا إلى التاثير شكلا 
ومضمونا 2 الوعي اللاحق. 

وهكذا يبرز لدينا أحد أهم الأسباب المساعدة على هذا التسارع المهول ب4 تطور مستويات الوعي: ألا 
وهو تأثير الوعي بك الوعي ذاته على المحورين الزماني والمكانيء علاوة على الديناميكية الذاتية الدافعة 
إلى التسارع ب2 البنْيّة التكوينية للوعي ذاته عندما يبرز كشكل راق للمادة يعمل على تطوير نفسه بنفسه 
ايا البودرعة أن الو ازن واو ری ناكم واا ایا وب انحن ا زج 
المادة ذاتها. ‏ مدد زمنية يحتاج أي مستوى من مستويات المادة غير الواعية إلى أضعاف أضعافها كي 
ينتقل خلالها مجرد خطوة ة تكاد تكون غير مرئية على سّلّم تَطُورهِ الخاص به. . هل معنى ذلك أن الوعي 
سيتحكم ب يوم من الايام ‏ التطور ذاته ويوجهه ويقوده إلى إرادته وغاياته الجزئية ضمن الغاية الكلية 
للخاق؟! حتما سيحدث ذلك مادام الإنسان يتموبوعيه شمن معادلة الكاله الابدية التي لا تنتهي 

لم تكن هذه المقدمة التي سقناها ونحن نستعد للحديث عن علاقة الثيوة بالاسطورة وبالدية, إلا 

من أجل تأكيد حقيقة تطور الوعي وتسارع هذا التطور وتلاح مستويات الوعي ب بعدها المكاني قبل 
الزماني؛ ما ب ذلك من منطلق متين لفهم السياق التاريخي لانساق النبوة المختلفة. 

إذن فقد بدأت رحلة الوعي بكل آلامها ومآسيها وبکل أعاجيبها ومُبّهرآتها وبکل عثراتها وسقطاتها 
وبكل إنجازاتها وطموحاتها. بدات صغيرة وُلدَت من رحم الظلام الدامس الذي كان يخيم على كل 
اشكال المادة حتى الحيّة الحاسّة منها. وراحت وسط هذا الظلام تبحث عن نصيض امل :وف ومضنة 
نور وتشيد بناءها لَبِنَةَ لبنة وتنمووتكبر. فكانت مولودا غضا وَجَدَ نفسه فجاة بذ عالم مُبّهر مدهش له 
ای ۷ رامت موی حنيكة راسد هق انعا أن ر وی وی ووو يخيط رقع د 
یری ا الحقائق وسر الوجود الذي فرض نفسه عليه منذ آولی لحظات وعيهء وذلك بان يحس 
به ويستاشن بوحوده دن حر ويستروس من جمدم كن انه الله الذي رت المادة منذ ان رکبها اول رة 
مقهورة بهذه القابلية التي ما كان لها إلا أن تسيطر عليها مذن اللحظة الأولى لوعيها بذاتها وبمحيطها 
وبالوجود من حولها. وهكذا كان الله او القوة الخفية أو الالهة او المقدس أو سمه ما شكت؛ هو الصورة 
الاولى لوعي الانسان: والمادة الخام الأساسية التي راحت تصقل وعيه وتنميه وتطوره خطوة خطوة إلى 
أن بدا يَتَانّه. 

منذ اللحظات الاولى لبزوغ فجر الوعي. استشعر المخلوق الواعي الإنسان ": أنه يفتض أمرا هاما 
أشعره افتقاده إياه بالوحشة والغربة والقلق. ولانه لم يتصور هذا متمد الا قادرا عاق تخليصة من 
وحشته وغربته وقلقه فقد تصوره اقوی منه وافضل واعلم.. إلخ. و لم يستطع أ يجد تفسيرا بحكم 
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بدائية الوعي لديه؛ لعدم وجوده إلى جانبه كي يونس وحشته ويقضي على بواعث قلقه وخوفه وغربته؛ 
ققد قاده تفكيره إلى ابتداع فكرة الخطيئة التى لابد وان تكون هى السيب الذي جعله يتفصل عنةه: 

وهكذا ظهرت بواكير التفكير الاسطوري لعلاقة الإنسان بتلك القوة الخفية المحببة اليهء 2 تلك 
القصة التي تمحورت حول الخطيئة. مُتّحدَةٌ اشكالا مختلفة. حسب طبيعة العناصر التي راحت سهم 
تشكيل الوعي لدى الاقوام وا كل زمان ومكان: والتي راحت النبوة تتعامل معها بما 
يناسيها مخ أدوات ليها اتراق الوضوعي والبعن الفاريكي 

اذا وف کیرد إلى کر اچره ها یون ال بهل | اتی الب القن ال 

عن الإفساق الذي حن اها امن اتا المح ا ا مسان اة ك1 دما ا 
هذه الأزمة القى تمذلك ك اتحدان الانسان إلى طوق الخطيكة الى شه بان جما يفقد هذا العؤية 
المحبب الذي آثر الانفصال عنه عقابا له على تلك الخطيئة. ومن الملاحظ رغم أن كل أساطير النبوة 
تشترك ب حالة تشبه الإجماع على فكرة الخطيئة كمبرر للانفصال بين الإنسان وخالقهء فإنها قد 
اختلفت ك الخطيكة نفسها من حيث هي قصة وحدث. وهكذا فإن النبوات جميعا سواء كانت اسطورية 
أو دينية وسواء كانت بسيطة وبدائية أو معقدة ومتطورة؛ انما جاءت كرد على ازمة الشعور بالانفصال 
بے محاولات متتابعة لقهره - أي الانفصال - وإعادة الامور إلى نصابها والمياه إلى مجاريها ب توحيد 
مستهارف بين الانسان وبين اللّه. ّ 

"كر عقنت طم ال رجات القدينة والاديان. عن عصر شاركت فيه الالهة البشر حياتهم: ثم 
حذة الاتفصمال ميا تفعة خط الان أن مه الأشياء قل التقمت سن هذا الاتقضال اا 
وذلك لإعادة الوصل بين الاله والإنسان. الوحي الديني إذن هو الذي يقضى على الاغتراب الذي يتمثل بط 
انفصال الانسان عن الله بعد أن كان يحيا ب4 وحدة معه“. (كتاب النبوة» دكتور على مبروك» ص ۷۶). 
وكلما كان المستقبل بالنسبة للانسان مُدَكْراً بطلاسم المجهول الباعثة على الوحشة والقلق والاغتراب: 
كلما كان ب حاجة ماسة إلى الوحي والنبوة لغمره بالاطمئنان ولمنحه الامل. 

الميولوجيا “الاسظورة'' : ارتبطت ي الاصطلاح بالنبوة التي تنطلق فخ الارض إلى الماك ا 
الدين فقد ارتبط بالنبوة التي تهبط من السماء إلى الارض. وبكلمة آخرى فإن النبي 2 الاسطورة هو 
صاحب المبادرة ب4 ربط اللّه بالانسان. بينما الله ب4 الدين هو صاحب المبادرة ب4 ذلك. وهذا الاختلاف 
بين النْسَقَينَ الأسطوري والديني ب بلَيّة ظاهرة النبوة ليس ناتجا عن فراغ» بل هويرجع إلى المسار الذي 
اخقطه الاافصال المتشؤربين الله والافتان مق يد أت صيمن على اسر الانان لواشة الاتشسان رة 
الخطيئة الإنسانية كسبب لها. 

فسان هذا الانفضاق فد اكتف د كُراثيات التق الاسطوري. هة راتات القسق اندي 
فا ميثولوجيات تتحدث عن إنسان جاور الألهة على الأرض. لكن هذه الآلهة ما لبثت أن غادرت هذا المسكن 
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الجماعي بعد الخطيئة الأولى. أما الديانات فتتحدث عن جيرة بين الله والانسان ب السماء ما لبثت أن 
ابارت برط الاتتمان ان الارطن سبي الإتشكة يظبينة الخال فمسار الاتقصال قد اتخن إذن خطاً 
صحوديا بائزواء لاله السماء ااا عن الأركن الويوة بالنتطليكة يد "التق الاسسطوري؟' قم 
اخ ر هبوطيا اها فعا الارض يعدا عن اسما يعد ان اصبح مويوءا - أي الإنسان - بالخطيئة 
ي ”النْسّق الديني“. شفي الوقت الذي تعالت فيه آلهة النسق الأسطوري عن الأرض اة بالخطيئة 
شأكرت مغادرتها تعالاً بهذا الأنسان: فان اكه التسق الريتي شالق سمافة هن أن يسكتها إتسان مقط 
فده منها إلى الارضن تكالا به: 

وبالتالي فإذا كانت النبوة هي ظاهرة تعمل بك الاتجاه القاهر لهذا الانفصال # محاولة لاستعادة 
الاحية يخ هدي الوجودين اللذين ساهرا فما سيب الخطيفة. قان ها باقع الاه كا هم أن اشا 
الذي اخقطتة النيوة علا سياق تلك المتحاولة يحدث فا خطوط متوازية ومتطابعة شناها مع للف" الى 
اختطتها حادكة الاتقصال ذاتها. فمسار محاولة إعادة التوحيد بين الله والانسان او بين الألهة والانسان 
ای اا ووی كان يته عير بحر ك شعود م اسان تح و السماف أي أن التبوات اترسطة بهذا 
النسق كانت تنطلق من الاسفل متجهة نحو الأعلى ب مبادرة من الإنسان إلى طلب المساعدة من الالهة 
التي انتقمت مه بتركه غرييا ووحيدا على الأرض. أما ف النسق الديثى كقد كان مسار محاولة إعادة 
اللخمة بين الأنسان الله يتم غير سركة هيوظ من الله نج و الارن. أي أن التبوات المرفيطة بهذا النسق 
كانت تنطلق من الاعلى إلى الأسفل ‏ مبادرة من الله بإرسال وحيه إلى الإنسان. 

إن گا فة ما د گر تاه سابقا سواء ما تماق مته ياوتى ماهر الوهى بالوجود وال ثمنااك بف هكرة الخطيثة 
ويك ما كان سببا لها وك ما ادت اليهء أوما تماق مثة يمسارات الانفصال بين الله والانسان ويما اتخذته 
ردا على ذلك المسارات العاملة # اتجاه إعادة الربط واللحمة بينهما. إن كل ذلك هو انعكاس طبيعي 
لوعي الإنسان وهو يتطور وينمو. وهو ما تمكننا ملاحظته بوضوح وجلاء من خلال تتبع مسار تطور 
النبوات 

يمكننا أن نلمس أن المسار الذي تحركت فيه واختطته لنفسها النبوات الاسطورية لم يبتعد عن كونه 
انعكاسا لبناء وعيوي فسر الانسان البدائي من خلاله العالم من حوله ووضعّه ومكانته فيه. وداخل النسق 
الانظورق فق لم يقنع الاد اوي اقات على شكل وا خد واخادي الدلالة. بل هوك أي هنذا البناد 
النبوي - أخذ 2 التطور ضمن نفس أساسيات التصور الاسطوري للانسان البدائي بحيث أمكننا التمييز 
داخله - أي داخل النسق الاسطوري - بين شكلين رئيسين للنبوة يعبر كل واحد منهما عن مستوى معين 
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أولا.. النمط الطبيعي.. حيث كانت إرادة الالهة تتجلى ب2 هذا المستوى من الانساق الاسطورية من 
خلال الطبيعة ذانهاء وتحديدا من خلال نض موجوداتها الى كانت دات دلالة معيثة هتد أصحابها 
فل ”احشاء الاضاحي رة على المذبح الإلهى او حفيف الاوراق ك الستدياتة اللأدسة عند الاغريق: 
وملاحظة الاشارات والعلامات وحركات الاشياء ا ملقاة ف عين ماءء أو حركات صورة a‏ 
عت قرماء المضريين: واجراء القرعة وضرب القداح أو ملاهظة الطهور المتحلقة عند الحرب .(اللبية: 
على مبروك. ص .)۸١‏ وكلما توغلنا بعيدا بے العصور الإنسانية الغابرة كلما اتضحت لنا أكثر هذه 
الظاهرة؛ أي ظاهرة انكاس العالم نظ نوات ت الإنسان البدائي بصورة تكسلايسض ل یه 
القدرة على التمييز الفعلى لذلك الإنسان بين الطبيعة وبين نفسة: اليس مرا للدسقة أن الإتسان د 
فك الب الغايرة من بدا الى كان يشير إن الكاوامر الشييية اللحيطلة يه يكير اجا 
”أن ؛ مؤكدا على وعيه بشكل من أشكال التَّوَحّد بينه وبين تلك الظواهر. 4 حين أن ضمير الغائب 
”هو . ثم يبدا يظهر ‏ الإشارات إلى تلك الظواهر إلا مراحل متقدمة من وعيه بذاته - أي الإنسان 
- وبانفصاله وباستقلاله التام عن الطبيعةة! 
ثانيا.. النمط الذاتي.. وذلك حين تما البناء الوعيوي للانسان من نسق طبيعي فج إلى نسق ذاتي قائم 
فى رهي الإنسان ب ا4 كان متعضل هن الطبينة .ومن ااه إن هذا لمر اتن واشجناة ا ا 
واكبه تطور يذ النبوة باتجاه ان تكون ذاتية الطابع أيضاء كتعبير عن كونها انعكاسا لوعي الإنسان. وهكذا 
يظهر الانسان 4# هذا النوع من النبوات وقد انتهج نهجا جديدا ب4 التعرف على إرادة اللّه. وهو نهج 
ينصب باتجاه التعرف عليها داخل الذات الإنسانية من خلال الاحلام والرؤىء أو ما كان على شاكلتهما. 
وينتشر هذا النوع من النبوات بط الحضارات المتقدمة مكل الحضارة الأشريقية. بل إن الثبوات 2 النسق 
الديني ذاتها لا تتحرر تحررا كاملا من هذا النمط الذاتي 2 إبراز نفسها. فالرؤى الصادقة التي تجيء 
كفلق الضيم أو ال شم النبى فيها باه لان بارعا عاق جوءا مسن قرات التق الديتي, كما قل 
على ذلك نصوص تلك الاديان: بدءا من رؤّى إبراهيم وانتهاء برؤى نبي الإسلام محمد عليه الصلاة 
السلام. 
ويواصل الوعي نمه وتَقَدمّه. ونع كل لحظة يتقدمها يتقدم ويتطور وعيّه بالإله وتصوره له. تساعده 2 
ذلك المسيرة الطويلة للنبوة, الى ان يصل ة النهاية إلى مقدرة فائقة على تصور مفهوم الإله المجرد. 
يكشف عن ذلك ما كان النّسَّقّ الميثولوجي للنبوات يطرحه من صور للألهة على هيئة الإنسان. أي أن 
تَصَوْرٌ الانسان للاله - 2 تلك المراحل من الوعي - كان مشوبا بالطبيعة من حوله ثم بذاته. الاله إذن 
کان صووة عا رهما حركة, أ ما كفا كان الاتننان فاا على للل من اتوي المالم كا امسن دنك 
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على صورة الإله ب4 وعيه. وإذ وصل الانسان إلى مستوى متقدم من هذا الفصل فقد اقتربت صورة الإله 
إلى سكو كدح من الفحريد ااك يف الاصل خرن هذا الفتضل» 

فبعد أن كان الإنسان يذ نبوت النسق الميثولوجي يتعامل مع إله راح يبحث عما يمكنه أن يوجد فيه -أي 
ب الإله - منه - أي من الإنسان - نجده 4 نبوات النسق الديني» وهي النبوات التي وصل فيها الانسان 
إلى مستوى راق من التجريد ب تصوره للاله: ؛ يتعامل مع إله راح يبحث عما يمكنه أن يوجد فيه - أي 
الانسان - منه = أي من الاله = ويكلمة أخرىء فيعد أن كان الله الميثولوجي صورةٌ عن الانسان: أصبح 
الانسان الديني صورة عن الأله. ولان ذبوات النسق الديتى تتخذ مسارها هيوطا كما مر معناء خان الله هو 
الذي أصبح يبادر بإرسال انبياته وإنزال وحيه والتعريف بإرادته قبل ان يطلب منه البشر ذلك كما كان 
غلية نهان يرات الق لوي وكان ذلك يطتيمة الما ا جما إلى التطاور ا تحال ج ميات 
الوعي فنقلته إلى القدرة على التجريد وتكوين مفهوم وتصور راقيين نسبيا عن الإله. 

کد رای البداكن اا قاتا نلا جوائب الطبيمة [عظنه حجر زان غات کے تج ا 
ثم ارتقى الوعي قليلا فظهر الإله ج صور الإنسان (هكذا كان الإله < مصر القديمة وهكذا كانت الهة 
الاقاريق )وام تلان اوور كيرا عة ارد وا رالا بعد ان الوضي در ف نة 
وهكذا فقد كانت مسيرة الإله كتصور يذ التاريخ هي نفسها مسيرة الإنسان. إذ يرتقي بوعيه من اكثر 
صوره طبيعية وفجاجةً إلى اكثرها تجريدا وتعاليا".(النبوة. علي مبروك. ص۸1). 

وإذا كان التسق الميثولوجى للثبوة قد تضمن العدين هن الثبوات فاته لم يتضمن اية رسالات. إن 
الميكولوجيا لم تفز إلا ايا لعن الرسل كاثوا إغراذ) للنْسّق الديني. علما بان الله كان له حضوره 
انداكه ف التسفيض لك التسق لوی كان | كر بد اة من أن يحتمل رسالة اومن أن يحتاجها اوسن 
أن يتمكن من توظيفها التوظيف الامثل. لهذا فلم تكن مسيرة النبوات بك النسق الميثولوجي إلا حلقات 
اة تسيل الوا ودف باقجاء مراجل فة قطي اتان الق 'الديتى عونا والوينالات 
خضصوص] وتتحدينا: 

نسل اهفل السو الذقى هنا اشفيل غلية, على التيوات الكبرى (الرسالات اكبرى) البهودية 

والمسيحية والإسلام. وهي بحكم كونها نُبُوات نسق ديني فقد قامت كلها وما كان لها إلا أن تقوم على 
مبادرات إلهية صرف. ولكن دون إهمال عنصر الازمة الذي تحدثنا عنه فيما مضى كصاعق مُفعل 
لاغواك:الواشريما يكفل شورمه على االحتضاق هذه الرمنالات (القررات ).وان شج شای هن الثيوات 
تحديدا من بين نبوات النسق الديني لا يُمنع وجود نبوات ورسالات نسق ديني أخرى ظهرت هنا أوهناك 
ك هذا الزمان أو 4 ذاك وأدت دورها المنوط بها وانتهى أمرها إلى زوال. 
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واننا عندما نتحدث عن هذه النبوات الثلاث فنحن ب واقع الامر نتحدث عن لحظات ثلاث أو عن 
نقاط ثلاث على خط مستقيم واحد وس ا واس اورف ةا حه يمعي الال يمرن دة ما ات 
النقطة التي تليها: استجابة من ذلك المعلم الذي رسم المستقيم :قلف اللسقويات ال راح الوغى والواقع 
يتدوان من خللالها يغه ما > أي بين هاتين التعططفين = مُتَطْلَياً بالثاتي هذا الانتقال الثوري: وإذا لم تقبل 
القول باعتبار الانتقال من نقطة إلى أخرى جام فة ةا النظطون الحاصسا ل اى وة لواف فاخ 
تفسيره - أي الانتقال - سيبقى غير مفهوم وغير معقول وخالٍ من الدلالات. E‏ ابدا أن 
يكون فعله مُبَرّرا بوضع إنساني تاريخي معين؛ بقدر ما يضيره أن يكون فعله بلا غاية".( النبوة.على 
مبروك» ص۸۷). 

إن غلقة التكامل بين لتمظات النبوة العبزى الغلانة ف التسق الديتي: حفيقة واضعة لا يتعرها إلا 
جاهل بتاريخ النبوات. لا بل إن جوهر التكامل والتعاضد يُعْتَبّر أحد المكونات الاساسية لظاهرة النبوة 
عموماء ابتداءً بنسقها الميثولوجي الذي صب مسارّه التاريخي 4 خانة ولادة حالة وعيوية تستطيع التجاوبٌ 
مع النسيق الديتن: واتقهاء بهذا التسق الديني ذاته: زه ی اد الوعن التجريدي الاولى لدى 
الان ا مار العا ربخي ت عة محددة اطا ارعان اهام تم وهو يتتفل ها الى 
نقاط لاحقة ضمن خطة التجاوب العامة مع تطور الوعي الإنساتي: 

إن هذا التكامل هو ما قال عنه السيد المسيح.. “لا تظنوا أني جئت لانقض الناموس والانبياء. ما 
جئت لانقض بل لاكمل“ . وعن هذا التكامل ذاته تحدث رسول الإسلام محمد صلى الله عليه وسلم: 
عندها اوضع أنه الليقة الأخيرة ك يثيان التبوه الخاويل: نايك عما تحني النظرة الاننلامية الخاضة 
إلى الاعتقاد 2 الله وك كتبه و رسله من مؤشر واضح على هذا التكامل. 

إن النبوة من لحظتها الاولى الى لحظتها a‏ 
كل حلقة فيها ذات أهمية بالغة بالنسبة للحلقات التي تليها ؛ كما أنها لا د ای فا فن الاقات الت 
سبقتها. وهكذا يغدو كل دين - إذا قبلنا الافتراض القائل بان اليهودية والمسيحية والاسلام هي ديانات 
مختلفة وأن كلا منها قائم بذاته - ب حاجة إلى الأديان الأخرى. أي أن الاسلام بوصفه إحدى لحظات 
نبوات النسق الديني بحاجة إلى المسيحية وإلى اليهودية بصفتهما كذلك. لانهما مبررا وجوده ومنبعا 
تعاليمه. وهما أيضا - أي المسيحية واليهودية - بصفتهما حلقتين ب4 هذه السلسلة © حاجة إليه حتما 
لاثة يمال ضايتهما الى يضيوان إلى ادراكها: 

لكننا ب الواقع لا نانس إلى هذا التفريق بين حلقات النبوة الثلاث ب النسق الديني. بل إثنا نعتبره - أي 
هذا اليو هد la aE‏ لاباقوودية واه لا بالإصلام ورلا با لميحية. فهذه 
أسماء اصطلاحية قد نتفق عليها وقد نختلف» وقد نقبلها وقد نرفضها . وقد كان من الممكن أن نسميها 
- أي تلك اللحظات الدينية الثلاث - بغير هذه الأسماء. نقول.. إن النسق الديني أفرز ‏ المحصلة 
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ديكا واخن! ؛ ليس بذي أهمية أن نعرف متى بدأ على وجه التحديد بذ سياق الرؤية التي نحن بصددها 3 
حتى كيف تم اختزاله ‏ مسيرة دينية سَمَيّت لحظاتها المصيرية الكبرى» . يهودية. مسيحية, إسلام . 
بل إن ما يهمنا حقا انه - أي النسق الديني - بدا بعد أن تطلبه الواقع؛ ولم يعد يَكُتّمي بالنسق الميثولوجي 
لتلبية احتياجاته 4 ضوء معادلات الازمة. واختتم مهمته بمحمد وبالكتاب الذي ازل علية القران ٠‏ 
منهيا بذلك» الدور الوظيفي التاريخي لظاهرة النبوة بكافة أنساقها. وهو الأمر الذي لا يستاعنانا غلن 
فهم أي سبب موضوعي عميق يكمن وراء توقف البعض عند الحلقة التي سميت باليهودية؛ وتوقف البعض 
الأخر عند الحلقة التي سّمّيّت بالمسيحية؛ وعدم التعامل الايجابي مع الحلقة الآخيرة: مع أن اليهود 
والسيحيين على د نيوا ء مازالوا يعيشون # وهم انتظارها وترقب النبي المرسل بهاء وهو النبي الذي لن 
يأتي وإلى الابد مع كل اسف» ومع اعتذار السماء لهم عن هذا الوهم الناتج عن خلط وكبّرٍ آثمين. 

ولعله من السهل على أي مُنُصف أن يدرك أن دوقت هؤلاء المتوقفين عند تلك الحلقات ورفض التجاوب 
مع الحلقة الاخيرة أو حتى اعتبار انها هي بالفعل الحلقة الاخيرة» هو توقف عند صور ما تزال متخلفة 
ب تصورها للاله عن التصور الذي قدمته تلك الحلقة؛ وهي تتعامل معه 2 إطار اكثر تجريدا. تماما 
كبا فاع تركف مش تة اكير ة وم أعقارها اة لفطو رجنخ خلال القن ر اقلم بتمو جرف علد 
حدود لا شك ب انها متراجعة ‏ تصورها للاله عما يقدمه العقل - النبي الابدي = # مستويات وعيه 
وإدراكه الراهنة. ولا تجد من افتراض نفسر به رفض أولئك التعامل مع اخر حلقات النبوة متمثلة 2 
الحظة التي اصَطَلحَ عليها بالاسلام: إلا القول بانهم يعتقدون بواحد من أمرين كلاهما يقطع بسفاهة 
من يعتقده. الاول تكذيب محمد بن عبد الله ك دعوى النبوة, والثاني هو اعتبار أن إلها آخر غير الاله 
الذي ارسل عيسى وموسى هو الذي أرسل محمداء وبالتالي فإن رسالته لا تعنيهم لانها من إله غير إله 
اليهود والمسيحيين. وحسب إهمال الرسالة الإسلامية ب حلقتها الاخيرة تهافتاء هذا السَّخف الذي تقوم 
عليه مبررات إهمالها المتصورة. 

وگن ذا كنا تقن ت عن القطون = اى قطور > قافا ترك علي فة أن اتر ال لا لقصل بها 
الحدود بالمعنى الجداري, بل هي متداخلة بالمعنى الطيفي. أي أنه لا توجد مرحلة من مراحل البناء 
الخاضع ااتطور إلا وفيها حتما وبطبيعة الحال شوائبٌ من بقايا وامتدادات المرحلة السابقةء وان هذه 
الشوائب لن تزول إلا بقطع اشواط جديدة من التطور. إن هذا يعني قطعا - بعد سحبه على واقعة التطور 
الذي خضعت له ظاهرة النبوة - أن النّسَقَ الديني لها - اي لظاهرة النبوة - لابد مُحَنُو على شوائبٌَ 
وبقايا من النسق الميثولوجيء دون أن يعن ار شيئا آخر غير الخضوع الموضوعي لقتضيات التطور 
ولأليات حمق هذه المقتضيات ‏ الواقع. أي أن نرات التق الديقى حص يا لسظتها الاخيرة لم تكن 
توق ناما مق يقانا الاتمظورة يه ا .و ذلك اسفجابة من الله تطبيعة الواح الرضيوق الذي 
تعمل فيه النبوات حفرا وتجميلا باتجاه الكمال والتجريد. 
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فإذا كانت النبوات قد نشات ب4 واقع وَعَيّوي إنساني ميثولوجي اضطرت معه إلى التجاوب مع معتقد 
الانفصال بين الله والانسان - وهو المعتقد الذي هيمن على بواكير الوعي كاستسلام للشعور الطاغي 
بالوحشة والاغتراب - وذلك بعد أن وضعت هذه النبوات بے لاوعيها دأو زوم الله) اهمع ان 
ادات فة اسر اة كيف إلى إعاذة اة مها غير السيروهذا اليم و اللسظرب الخرقيك 
فطارة خطوة إلى أن تصيل يه الى دراك متعدية من التجري: تقول .. اذا كانت هذه الظروف هي ما 
نشأت ف أتونه النبوات: فان القصد الذي أشرنا إليه ب ”إعادة اللحمة والتقدم بوعي الانسان وتجريده“. 
يكذ امم قافن القشابة بيق جع الوا الوت اة ما واف عة 

يمكئنا أن تلا حظ يطبيعة الحال اختلاغات ذات دلالة بين النبوات ك أشكال الشبير عن إغادة اللحمة 
بين الله والإنسان. سواء بين النبوات ذات النسق الواحد. أو بين النبوات وهي تقفز من نسق إلى نسق. 
وبكلمة أخرى فإن هذه اللحمة قد تحققت بشكل أو بآخر ‏ معظم إن لم يكن ب4 كل حلقات النبوة. 
ولم يكن أي شكل من أشكال الاختلاف ك صور التعبير النبوية - ايا كانت مستوياتها = عن ”اعادة 
النسية", إلا بسبب الوعي الذي ظهر بِصّوَر عديدة سواء ب4 الزمان الواحد باختلافه من مكان إلى 
مكان. أو المكان الواحد باختلافه من زمان إلى آخر, أو باختلافه ب2 الزمان والمكان معا 

ون أن ظاهرة تة ق ار نجه اها ماوع ها لم شرو الى تحيق الوجرد إلا فعا 
له وتعبيرا عنه وتجاوبا معه بے صُوّره وأشكاله العديدة. كاشفة لنا بالتالي - أي النبوة - عن ظاهرة 
تعددت أشكالها وتنوعت واختلفت. لأ ان ذلك لا يُمنع من الإقرار بان التشابه بك النبوات ع کی که 
أهم عناصره» 4# هذا الاختلاف والتباين ذاته» من حيث أنه كله ناتج عن حقيقة واحدة. هي حقيقة 
ارتباط ظاهرة النبوة بالوعي. إن هذا الارتباط إذن يمثل عنصر تشابه ا لحظات النبوة ب 
كافة انساقها. 

إن ما سبق يعني أن الاعتقاد بوجود انقطاع تاريخي قائم بصورة جدارية بين النسقين الديني 

والاسطوري 4 مسالة النبوة هو اعتقاد غير صحيح ولا يقوم على منطق او على رؤية موضوعية 4 قراءة 
القاريخ فوا وقاريع الوعى خصوضاء ويعيارة لخرى فان من الوهم الكت الاعتفاف يان خيرات التق 
الديني وهي ظواهر ترتبظ بالوغي كما مر معنا يُمكنها أن تكون بدأت مكتملة ومتحررة من أيه شوائب 
يكولوجية: اقا فف أن تز أن أا من تساك اة الديت الكبريع الكالايف نم سر وتحرنا كاه 
من شوائب نبوات النسق الميثولوجي» وإن كانت تلك الشوائب تكثر # اللحظة اليهودية؛ وتقل وتتقلص 2 
اللحظة الإسلاميةء بسبب ارتباط النبوة بالوعي وتجاوبها معه. والوعي الإنساني بكل تأكيد كان أكثر 
ذا قدا ارتل سیه بن كود الله حملي الله عليه وس كته عتا أزفل حوسى أدهي اد فاا 
إبراهيم عليهم السلام جميعا. 
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ولغل هذ أنهو الشبب العميق الكامن وراء معاناة الديانة التوراتية من كم هائل من الشوائب الاسطورية 
التي لم تقتصر على ما انتهجه الرب نفسه من استخدام للاسطورة بشكل إيجابي» بل انطوت على 
مكرون یکر شدين لس بسي سين سيو 
انشى ا ست مها الاله قورنو] حل تح مدا اتی والتريوى اوی سا اتکی على مد 
أتناغها وغلى سلوكيم: :هنذا ممجيا جداء إلى عن أمعلاك الأله واعتيازه أخاقا خاضا او ماعا خاسا 
بالمؤمنين بالتوراة تحديداء وتصويره على أنه جلاد لمن ليسوا توراتيين بصورة تَقَشَكُرٌ لها الابدان. ب حين 
اختاقت الصبورة عند أتاع امسج من المؤمنين بالأناجيل المختلفة, لتفدو التصورات أكثر نضارة وإشراقا 
عند الحديث عن الإلهء وهي الصورة التي تكاملت أكثر فأكثر بتقلص مَدَيات التصورات الميثولوجية عن 
الإله بك الحلقة القرانية التي ليس من الصعب على أي قارئ ES‏ الما ته 
أكشر ثقناءوتجرين] للاله مما كانت عليه 2 الحلقات الدينية السابقة 

ولكن لماذا لم تتمكن نبوت النسق الديني من التحرر من شوائب النسق الميثولوجي وبقيت رغم كل 
التطور الذي اعتراها لصيقة بهء وان يكن بمستويات مختلفة؟! 

من الواضح أن النبوة كانت تهدف دوما الى ق وف ساح اسان ك اه 
تفصل تلك المصلحة عن بعدها الوعيوي التاريخي. ومادام الامر كذلك فقد كان من الطبيعي أن تلتصق 
النبوة حتى وهي تمرض أرقى نماذجهاء بالميثولوجيا التي كانت ما تزال تعشش - حتى عند إرسال آخر 
الانبياء - © الوعي المتلقي للنبوة. وهي - أي النبوة عموما - ما كانت لتقدر على أن تحيد عن هذا 
المنهج الالتصاقي بالميثولوجياء لانها لو فعلت وقطعت أواصر الصلة بينها و بينه. كانت ستغدو معطىّ 
معرفيا غريبا لا يلامس وعي الانسان بدلالته التاريخية بل تهر وكانها غير مطية باه وهو الاسر 
الذي كان سيحول عندئذ بينها وبين قدرتها على تحقيق المصلحة المرجوة بالصورة التي كانت تهدف 
إليها. وهكذا فإننا نؤكد على أن عدم تحرر النبوة عت أرق لحظات نسقها الديني من الميثولوجيا 
كاق أمرا سفضية الا الى ما كيرت الشبواث كفا ليرت الا كفا لها 


أبس هما شر الاسام وات الانتباه أن تكون نبوة محمد ارقى اللحظات ب نبوات النسق الديني. 
لم مُدَرَكُ ولم تثبت لدى الكثيرين ممن يقيمون صلتهم بالإله من خلال النسق الميثولوجيء إل بعد أن 
TT‏ - أي هذه النبوة - مربوطة ومفهومة ب4 إطار نبوءات النسق الميثولوجي ذاتهاء ”بحيث 
اتجهت معظع هذه التبوءات الى التبشير يظلهور اقبي كما ضل (شق بن أنماز بن تزا و(سطلم 
بن مازن بن غسان) أشهر كهان العرب» وذلك حين كانا بصدد تاويل رؤيا ربيعة بن مضر" .( النبوة, 


علي مبروك» ص١‏ 0) . 
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وبعد» فمن الضروري أن نؤكد ب هذا السياق على أن القران الكريم ذاته وهو آخر خطاب إلهي إلى 
البشر من خلال النسق النبوي كان مثلا حيا على عدم تحرر أرقى نبوات النسق الديني من شوائب 
اليثولوجيا يسبب ظروف الوعن التى زاطقت أو التي تبت 4 ظهور طف اللحظة التبوية التاريخية 
اتات ترات جي إن قصة قرانية مكل قضنة اده القن كدج تسيا فاد الق الإنساتى على 
كركب الأرض مح ما ته هزه العضية من اشارات اة إلى علاقة مَهمّة بمخلوق معاد للإشسان 
هو إبليس» لهي نموذج واضح على ما نذهب إليه من عدم تحرر أرقى لحظات النسق النبوي الديني من 
شواقب الت رجا خدمة اة الت ما جايت هة الأسظة إلا يقد متها : 

فإذا كانت نشاة الإنسان وعلاقته بالله وعقيدة الخطيئة مع ما ترتب عليها بك بواكير الوعي الإنساني 
من تصورات ميكولومية شيمه وهلها ادت إلى ظهور شخضية القيطان: تقول إذا قانث هذه النشاء 
وهه الظروف التي أحاطت بها هي أولى القضايا الث شغلت الوعي عند أول احساس له بالوحقة 
والاغتراب وهی الى مقف 9 ظهوز الثبوات جميغها 4 محاولة لإعادة اللحمة المفقودة التي افترضها 
الانسان كتفسير لوضعه الموحش 4# هذا العالم. فهل من السهل بل نة تتحدث لانسان يعتقد عقيدة 
كهذه عن اصل الحياة والانسان بصورة راسخة توارثتها الامم والاجيال زلبون من خلال خطاب عن 
أصل الأقواع ارعن الزمان واكان واصل الخادة أوهق انحظة الكت الآوتى او عن مراحل تطور المادة أو 
عن قانون الانتخاب الطبيعي؟! 

إن التجاوب الإلهي من خلال ظاهرة النبوة مع مستويات الوعي ومع الإمكانات التي ينفتح عنها هذا 
ااي ا أن يكون حقيقة عامة واما ألا يكون. ويما أنه بالفعل کان» فكينونته هذه يجب أن تَمتدٌ الى كافة 
لحظات هذه الظاهرة. إذ لا معنى لقبول تجاوب الله مع مستوى الوعي ب4 نسق نبوي وعدم قبول تجاوبه 
مع هذا الوعي ب نسق آخر. كما أنه لا معنى لقبول تجاويه معه 4 لحظة من لحظات نسق معين والامتناع 
من ذلك نط فة أخرق من مظات هذا التسق: َّ 

فإذا كان على الله أن يتحر من كافة شوائب الميتولوجيا وهويرَبّي الإنسان بالانبياء ويعلمه بتعاليمهم, 
فانم كان علية ان بقل ذلك متخ اللحظة الأوتى للنبوة؛ ليقدم على الفور التفسير الصحيح والنهائي 
بمعزل عن الواقع, لتنتهي القضية بصرف النظر عن نتائج هذا المنهج وبصرف النظر أيضا عن تحقيقه 
للمصلحة أوعدم تحقيقه لهاء أوقدرة الإنسان على الانتفاع بها أولا. أمأ إذا كان عليه أن يَتَدَرْجَ ب عرض 
التقيعة مخ كلذل الف رة رين النسق التبوى مخ شواقي اليثوايهياء مادام اللصرلحة وامتقعة 
كامنة ب4 ذلك» فقد كان عليه أن يتدرج متجاوبا مع مستوى الوعي ب2 كل لحظة يبعث فيها نبياء إذا كانت 
تلك الاحظة ما تزال تبدو عصية على عرض التفسير غير الميثولوجي لنشاة الإنسان والخلق وللذات 
الالهية ولمدى علاقتها بالانسان. 35 أن نقيل تَدَرجَه وتجاوَيّه مع الوعي بك مراحل ونرفضه بك مراحل 
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أخرى» فهذا كلام لا معنى له؛ ويعبر عن موقف لا يمت إلى الموضوعية بصلة؛ ويتعارض كل التعارض مع 
التجرد المعر الذي يهدف الى الوصول إلى الحقيقة. 

وإذن فان القران ذاته وهو ارقى الخطابات الإلهية الموجهة إلى البشر من خلال ظاهرة الثيوة واخرها 
ے الوقت نفسه. لا يخلو وما كان ليخلو من كرات الميثولوجياء لان البشر الذين نزل فيهم وهدف إلى 
تحقيق مصلحتهم وإن كانوا قد وصلوا إلى مستوى راق من التصورات غير الميثولوجية بے بعض جوانب 
الوجود بالقياس إلى سابقيهم» فانهم لم يكونوا قد 58 بعد من مُجمل مكونات النسق الميثولوجي ب 
بناء تصوراتهم المعتقدية. فلم يكن القران الكريم إذن ليتحرر من هذه الشوائبء وإن كان قد اختزل منها 
ما أمكنه اختزاله بصورة لا تصطدم بالبنية الميثولوجية القائمة بشكل عام. مع التأكيد بطبيعة الحال 
على أن ميثولوجية أو عدم ميثولوجية بناء معر ما لن تتضح للمتلقين اللباشرين: لان ارش انهم 
يتلقون حقائق وليس ميثولوجيات. أما الأجيال اللا حقة من المعنيين بالخطاب الإلهي إذا كانت قد تكشفت 
لديهم جوانب ميثولوجية 2 ذلك الخطاب» فهم وحدهم المعنيون بالتعامل معها على هذا الاساس. 


رابعا.. الدور الوظيفي للنبوة 


بعيدا عن أي تفسير لاتبوة ينبعت من ذوات المفسرين وما يختلج يذ دواخلها من الام وآمال أو أمراض 
أو معاناة. E‏ ل تَقْرَا ولا يمكنها أن را على انها شيء 
a‏ لي N Be‏ 
انها e‏ دوفو ,د كامز من إستدةام حيرف للاغتذاء استخداما فعالا. 
على ذاته للاغتذاءء فان هذا الحبل السري ينقطع لانتفاء حك د دوزھوانتهى 
3 رق 
الامر. للنبوة إذن وظيفة؛ وهي مرتبطة بهذه الوظيفة وجودا وعدما. ووظيفتها هي تغذية هذا الجنين بما 
يجله رفيش حياة صحية وسليمة بف اترحم الذي ينمو فة وهذا يعت شطها أن اهمية النبوة ف حياتنا 
هي من اهمية وظيفتها ومن مدى حاجتنا اليها كي توديّها. 

إذا كانت حاجتنا للفحم الحجري كمصدر للطاقة تجعله يكتسي اهميته باعتباره ذا وظيفة لا ينافسه 
فيها وجود غيره» فمنذ اللحظة التي حل فيها النفط بمزاياه العديدة التي تتفوق على مزايا الفحم, بديلا 
له. تضاءلت أهميته وتراجعت. لان وظيفته 4# حياتنا أصبحت مقوظة بغيره هما هو أهلى ننه كفاءة: 
هكذا هي النبوة ف حياتناء إن لها وظيفة محددة علينا ان نعيّها بدقة قبل أن نحكم على حاجتنا إليها إن 
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كانت لا تزال قائمة أم أنها انتهت. إن التحليل الدقيق إذن هو الذي سيكشف لنا عن الحقيقة ب موضوع 
النبوة . فإذا كانت هذه الوظيفة هي مما د شر العامة هنلا القظاع هلا شاف بك انها مو 2 اها 
بلا انقطاع. وإذا تبين لنا أن تلك الوظيفة قد الت إلى ضمور وانقراض» فلا شك بك أن الموظف الذي 
يؤديها سيؤول إلى التقاعد ويال على الماش 

أرسل الله الانبياء على مدىّ زمني طويل؛ ثم توقف بعد ذلك فجأة مم وشعوبٌ لم يبعث لهم لل 
من انبيائه وأمم وشعوب أخرى كثر أنبياؤهم إلى درجة تزامنهم وتعاصرهم بك أحيان كثيرة؛ إلى الحد 
الذي ادق بالبحضن إلى اتقون يان النبوة ب بعض الامم كانت ذات دلالات وظيفية عامةء بحيث أن كل من 
كانت له وظيفة عامة هامة كان يعد نبيا: كاهو حال بتي إسرايل: أقوام خاطبهم الله بطريقة فيا 
خاطب غيرهم بطرق مختلفة. وأيضا فقد شرع الله لاناس ما لم يشرعه لغيرهم» وطلب من أناس ما 
لم يطلبه من غيرهم: واخبر اناسا يما لم يخبر به غيرهم. لا بل إثنا تراه أحيانا وقد اخبر أناسا عن 
أكيان مد يصووة دو رةد يفط جرائيها عن الأقن عن الصورة الى أخير بها ارين 
غو اهيا فعا هم خاد ريد كل ذلك سقط الصلة بين السماء والارطن: واف العام ودود 
الانسان وحيدا كما كان قبل دخول الانبياء الى حياته مع فارق وحيد هو انه ب تلك العصور الغابرة كان 
يشمن بالوحفة إذا تآخر الله عن إيناسه بتاخره ا إرسال نبي: بينم الإنسان الآن لا يبالي بوحدته ولا 
متفرع مایا على الان 

وإذن فما الذي كان يُحدث قبل ذلك ولماذا5 ثم ما الذي حدث فجأة ولماذا؟ 

هناك اسلوبان للاجابة على هذا السؤال. الاول سائد غير صحيح» نظرا لعجزه عن الإحاطة بالموضوع 
من كل جوانبه. والثاني موضوعي صحيح ومحيط. لكنه غائب عن ساحة الفكر عموما. 

قاذ ا يشان التجابة الشساقو* أو التفسي الاق لهت الظاهرة محل التساولنة 

الانسان قاصر بطبعه عن معرفة مصلحته وعن التمييز بين ما يضره وما ينفعه؛ إن لم يكن جميع 
جوانب حياته. ضفي جوانب كثيرة ومهمة منها على الاقل. والإنسان بهذا القصور المطبوع فيه لا يلبث أن 
ينحرف عن الجادة 2 التصورات وك السلوكات. لذا وجب ارشاده. فكانت الثبوة وكان الدين من ثم 
كتج لهاء ليبّعداه عن الانحراف عند الوقوع فيه. هذه هي خلاصة التفسير التقليدي السائد لوظيفة 
النبوق ` 

لكن هذا التفسير ينطوي على خلل عميق. فاذا كان الانسان قاصرا بطبعه عن معرفة ما يضره وما 
يتفمه 8 جوائب مهنة يفا حياته: وإذا كان خاله يتطلب الأرشاد المستمر من الله عبر الأثبياء كن ل 
يتحرف عن الجادة او کی يدود ايها جد اترات كلماة ا يت إيقاف اتصبال الأركن بالساء ف نمظة 
محددة من الزمنة هل يعت ذلك ملا أن الانسان وبعد اللحظة التى قرز ها الله أن يقطع صاته بالارض 
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من خلال قطع النبوة» لم يعد ينحرف لا # السلوك ولا التصورء وبالتالي فهو لم يعد 4 حاجة الى نبي 
جديد أو إلى وحي جديد يستنير ويسترشد به وبهديه؟ أولا يعني ذلك من ثم أن الإنسان قد أصبح ب كل 
تصرفاته ومعتقداته وتصوراته خارج دائرة الانحراف الموجبة لتدخل السماء واثه مهنا ذهب بعيدا 2 
سلوكه وګ تصوره فسيبقى مستغنيا عن حضور نبي جديد ينبهه ويلجم جموحه؟ 
ء 5 م و 

من جهة اخرى. الا يعني هذا الانقطاع المسّبب بالكف عن الحاجة إلى وحي جديد» الاستغناءً حتى عن 
الوحي الاخير الذي مثل آخر صلة رسمية بين السماء والأرضء وذلك على قاعدة عدم وجود حالة تعد 
خروجا عنه أو انحرافا عن تعاليمه ومبادئه. مادام الامر ‏ كل الحالات لن يتطلب لا نبيا جديدا ولا وحيا 
جديداء كما كان عليه الحال 2 الحقّب السابقة عند الخروج عن تعاليم الانبياء والابتماد والانحراف 
عفهاة ولن نقبل 4 هذا امقام أي رد على تلك التساؤلات يتطوى على مقولة أن الويحى الأخير كان كافيا 
منع الانحراف إذا تم الالتزام بهء لان هذا الرد نفسه لا يحسم المعضلة بل يبقيها معلقة. فمقولة “عدم 
الانحراف إذا تم الالتزام“ ٠‏ هي مقولة كانت لصيقة بدعوى كل نبي؛ وبکل التعاليم النبوية: وهي أيضا 
دعوى حملها كل رسول. فما من نبي إلا وكان يؤكد من يُبِّمَتّ إليهم أن الالتزا م بتعاليمه موجب لمنع 
الانحراف والزلل» وما كان ام من حديد بنبي حديد أو بوحي حجديد» إلا يعد الانحراف الحاصل 

نعم» إن السوال الذي يحتاج إلى إجابة لا توجد على الإطلاق # صيغة التفسير السابق» سيبقى 

قاكما رملا وبيج هن الزن الح فاد ا ين اطثماد اسلوب التدخل السمارق الباشرعنين جديد لاذ 
الإنسان من زلل عدم الالتزام بالتعاليم او الانحراف عنها فيما قبل آخر وحي» بينما لا يُصار إلى انتهاج 
ذلك اتيج واماد .ذلك 'الأسلوب عدوا ما الذي حصيل ف واقع اليش أو رجانه السماء, فى غير 
المنهج بهده الصورة الدرامية المربكة؟! 

إن اختتام السماء لعلاقتها بالبشر عن طريق النبوة برحلتي مكة ويثرب العربيتين: لا يمكنه أن يعني ب 
ضوع التفسير التقليدي سالف الذكر إلا واحدا من امرين. هاما ان الثيوة الاخيرة حَسُّدّت صيغة لا يمك 
للانسان ان يخرج عن تعاليمها مهما حصل ومهما حاول؛ وهو ما يصلح ارضية قد تكون مقنعة لتبرير 
انتفاء الحاجة إلى تجديدها أو حقنها بنبوة جديدة. وإما أن الإنسان غير مطالب بعدم الخروج عن 
تعاليمهاء وذلك كي يكون لعدم التجديد ب4 حال الخروج معنىّ معقولا ومقبولا. والامران غير صحيحين 
على أرضية التفسير التقليدي نفسه: فلا الانسان باق 4 داثرة تلك التعاليم: ولا هو حل من الالتزام 
بهاء فا نضاو هذا اتسين تقس ها فكوا يطالبوق الأباخ باساعياء هيما يطالبوق أاماعيا التحرفين 
عتها بالعودة الها للفوق بالنعاة ف اندها والاخرة ومكنا طق كان لاما على هذا الفسين بعد ان 
استشعر المازق أن يُحاول اخراج نفسه منه. فماذا فعل؟ لقد لجا إلى الالتفافة التالية. 
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إن الصيغة الدينية التي رسمها الله للانسان منذ البداية. هي الصيغة التي جَسَّدَها لنا آخر اتصال 
سماوي بالارض. ولكن هذه الصيغة لم يكن مُمّكنا تثبيتها وتكريسها ب4 واقع هذا الإنسان منذ لحظات 
كاف راه الاتسائية الواعيية ااي يل كان له من حب فة فة »تمي باكر وا 
الإنا طن جميع ان كن يكمكن من التدامل مم قاف الصيغة النهائية. وهكذا فقد ظلت هذه 
الصيفة مرافقة له. وتنمومع نموه شيتًا فشيتًا متغيرة ببطء شديد لمواكبة قدراته وحاجاته المثنامية, إلى 
أن وصل الانسان إلى المستوى المطلوب القادر على استيعابها بهيئتها تلك أي التي تم الايحاء بها إلى آخر 
الأقبياء قفتم إقرارها من هم قصبيفة شير كابلة لين رفكدا كد ثم ادن الا مهتا عن تجديه اة 
والاكتفاع بآخر حلقاتهاء مادامت الصيغة الثهائية الهدف قد اصضبحت رهن إشارة الانسان: وهو قادر 
على التعامل معها؛ ‏ حين انه كان قبلها غير قادر على استيعابها لو اوحي إليه بها. فكان الانبياء ببعثور 
هنا وهناك ليغريوه متها على ما يمكح من اشفيعايه مسقواة. 

لكن هذه المحاولة الالتفاضية للخروج من المأزق: لم تقم فقط بنسف الأساس الذي يفترض أن الصيغة 
التفسيرية التقليدية انطلقت منهء بل هي أدت أيضا إلى ثتيجة ذات دلالة مفارقة لمضمونها ذاته. فعلى 
الرغم من أنها مُحاولة تنطوي على نوع خجول وحذر من الاعتراف بتطور الانسان ومواكبة النبوة لهذا 
الفطون بالتغيين الو اسل حفاانصية الديقية التي جسدها القيوات طانيا فت سالجؤة عن ري القرق 
عن بعث الانبياء بعد آخر اتصال سماوي بالارض. فهي قد طرحت تفسيرا للاتصال لكنه تفسير يعجز 
عن تبري ر الاتفظاع: وبالقائى فهو لم يعد متطقيا حدق ف سيره للك الاتضال أساساء أن الاتصال هو 
عدم الانقطاع» وكيف يمكن لعدم الانقطاع ان يكون عاجزا عن تفسير عكسه وهو الانقطاع5! 

اما وجه العجز 4 هذه الصيفة عن تفسير سبب الانقطاع؛ فيكمن ‏ انها تفترض أن الإنسان عاش 
بعد آخر بي ف واقع ثم يعد يتطور على الاظلاق بالغدر الذي يتطلب أنبياء جددا يواكبون يما يُوحى به 
اليهم تطورّه الحاصل. وأن حالة من الجمود والثبات والسكون الموحش المخيف اجتاحت عالم البشر 
فجأة: بحيث أن التغير ك التفكير والسلوك والمفاهيم والمعارف والاخلاق والعلوم منذ رحل ابن مكة البار 
إلى جوار ربه وإلى الآنء بل و إلى يوم القيامة؛ لا يعد شيئًا يذكر بالقياس للتغير الذي اجتاح بني إسرائيل 
- وهم أكثر الأمم القبلية التي شهدها التاريخ تخلفا وهمجية - بك حقبة من تاريخهم» والذي تطلب أن 
يكون ابن المجدلية وابن خالته المعمدان ووالد هذا الاخير مبعوثين إليهم 4 نفس الوقت. أو انه لا يعد شيئا 
بكر بالعياس السارى اناسل ج ان الك اكاجها الان ك ان سقط من اا الجر 
إلى استخدام الألات المعدنية ب الصيد» وهي المدة الزمنية التي تزعم لنا تلك الصيغة ذاتها أن الله قد 
بعث فيها لكل أمة وشعب وقبيلة وعشيرة؛ بل ربما لكل عائلة كبيرة ظهرت إلى الوجود نبيا أو حشدا من 
الانبياء. 
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وضع انان ومن حلت الأوجه هبز اتشر التطليدي الماد عن العهت عن أسراز وأسبات اتقظاع 
علاقة الارض بالسماء. ما يوجب علينا البحتّ عن تفسير آخرّ يكون اقدر على استجلاء الموضوع من كافة 
جوانية: ولعل التفسير الموضوعي القائب عن ساحات التفكين الديتى ج العادة هو الل كما هو جوهر 
هذا التفسير؟ وكيف ينظر إلى المسألة؟ 

منذ وعى الإنسان ذاته ومحيطه بالصورة البدائية للوعي. شعر بالاغتراب والوحشة والقلق والخوف, 
بسبب أن باكورة مظاهر وعيه قد تَجَا - ے ادراكه لوجود قوة عليا خفية يانس إليها. كان من المفروض 
أن كوخ ممة.وإلى جواره كى قتنف غه وظاة هذا الإناين المرير بالاهتراب. ورا يجيك الأساطير 
والقصص حولها مفسرا بعفوية بد ائية سر عدم وجودها إلى جواره. فانبثقت فكرة الخطيئة إلى الوجود, 
كاول مظهر من مظاهر تعبير وعي الإنسان انذاك عن طبيعة العلاقة بينه وبين تلك القوة. وقد كان تصور 
الانسان لاخطيكة رلك القوة القن احبها وان بمجرة :ذكرها وحياكة القضضن المقحمة بالامل بخولها 
وحول علاقته بهاء تصورا بد اتيا جدا وبالغ الفجاجة كانعكاس طبيعي لمستوى الوعي المتدني انذاك» وهو 
الوعي الذي كان ابعد ما يكون عن التجريد سواء بك تصوره لتلك القوة ( اللّه)؛ او حتى 4 تصوره لذاته 
(الانسان). 4 علاقتهما مع واقعه ( الطبيعة والعالم من حوله). 

إن الانسان الذي كانت هذه التصورات الفَجّة عن الإله وعن نفسه وعن الخطيئة وعن العالم هي 

بواكير وعيه؛ وجد نفسه فجأة مضطرا إلى التعامل مع واقع لا يفهمه ومع طبيعة تخيفه؛ لانه بدأ يخي 
ما يدور حوله من ظواهرها - بحكم إنسانيته التي قفزت بمستوى وعيه - وكان مبعتٌ الخوف عنده 
هو عجره عن فهم ما يراه. هذا الخوف فاقم إحساس الاغتراب لديهء وفاقم بالتالي إقحام الميثولوجيا 
ب تفسيره لما يراه. فتكونت لديه جراء ذلك ونتيجة لهذا التداخل بين تصوراته عن الاله والمرتكزة إلى 
انجذاب فطري إليهء وبين تصوراته عن الخطيئة كمحاولة لتفسير ترك هذا الاله له وحيدا بلا سند على 
الارض. علاوة على تصوراته عن ظواهر الطبيعة التي وعى وجودها ولم يفهم كيف تحدث؛ فاخافته 
دافعة إياه إلى إقحامها وإقحام تصوراته الفجة عنها ب منظومات الإله والخطيئة. نقول.. تكونت لدى 
الانسان البدائي جراء ذلك بواكير المنظومات المعرفية الميثولوجية شبه المتكاملة. فإذا كانت الخطيئة 
هي ظل الإنسان 2 هذه المنظومة المعرفية؛ فإن التصورات الاسطورية عن الطبيعة هي ظل العالم فيهاء 
والتصورات الاسطورية عن القوة الخفية هي ظل الله ما يؤكد أن هذه المنظومة المعرفية البدائية كانت 
شديدة الفجاجة وأبعد ما تكون عن التجريد والصفاء. 

إن الإنسان ف تعامله مع واقعه كان يؤثر فيه ويتاثر به. فتتنامى بذلك معارفه وتتغير بالتالي أنماط 
حياته وتصوراته عن ذاته وعن الاله وعن الطبيعة من حوله. وكل خطوة يخطوها الانسان 2 هذا المسار 
التطوري كانت بحكم كونها نموا بے وعيه تخفف لديه من دواعي الاحساس بالاغتراب وتضاعف من 
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دواعي الاطمئنان والشعور بالثقة النابعة ب2 الاساس عن عدم العجز امام الطبيعة وأمام ظواهرها. هذا 
المجوا الاس راح بلص وال كيه بعد ظلية وا يفك اخر الى أن ثلاشى تماما وهةه الثفة التي 
راحت تنمو شيئًا فشيئًا إلى أن اكتملت مُقَرٌرَةٌ أن الاحساس بالاغتراب قد اختفى ولم يعد له وجود. 

وبين هاتين النقطتين الواقعتين على محور التطور. نقطة بدء الاحساس بالاغتراب وانعدام الثقة 
والشعون بار يك أقصيى درجاتهاء مع ما ينتج عن ذلك من خوف وقلق ووحشةء ونقطة تلاشي 
الأحساين بالاقعراب واكضاق الخعة واتموام الشمور بالعجق: مع ما ينتج عن ذلك من إقدام واطيكتان 
وسكينة. نقول.. بين هاتين النقطتين ناضلت النبوة وكافحت لتقي على هذا التوازن الدقيق الدافع إلى 
الامام دوماء بك رحلة طويلة مباركة ومنظمة؛ قادها الله وكل 5ة وحكينة را اذا من تحاذلها هن لن 
درجات المسؤولية تجاهنا كمخلوقات واعية بدأت ضئيلة ب4 وعيها ثم راحت تنمو وتكبر بهذا الوعي ي 
حاضنة النبوة العظيمة. 

إن الأفياة كوا بحا هوف تسق واننيى تاأخرهف ول اكان هناك رر لطاع اود وة 
الأرطن بالسماء عبر الايا ويها ان تظور الاتساق وعيا وواقها لم يتقف عفن اللحظة الأخيرة للنيوة: 
ولن يتوقف إلى الابد. وبما أن الانحراف بمفهومه المتداول دينيا هو أيضا لم يتوقف. فلا شك إذن كذ أنه 
ل الاتعراف ولا التطور هما سيب بحت الاتبياع ولا هما جوهنر الدون الوظيقى للقبوة: وان كان هن الممكق 
أن يكونا إلى جانب السبب الرئيسي سببين ظاهريين وهامشيين. فما هو السبب الجوهري إذن؟! 

تتتطيع ان تة سن الطفل معنن وة اول سقويات الوعى لدية بنوها يقية الأنتسان ندا بدا 
يعي ذاته وما حوله. ومن الاب وهو يرعاه ويتابعه ويوجهه نموذ جا للدور المسؤول يشبه دور الله بے حياة 
الانسان: عند ما قدا بواكير الوعي لدي الطفلء يدا وحس يحاجته لآبية جراءالخوف الذى بشعره سيب 
عجوم عن فم ما مدو رة وتدراء الف الى ايا ذا اتن هذا الاب اتان اة انان تاه 
بالامل والدفء والامان. إن الاب من جهته يدرك - بحكم طبائع الامور - حاجة طفله إليه؛ فيخلق ك 
وعيه كل دواعي إشعاره بانه قريب منه وحان عليه ومهتم به وشاعر بالمسؤولية تجاه احتياجاته وتجاه 
مخاوفة. إن احساس الطفل من آبية بهذا الاهتمام يدفمه إلى الاطمئنان وإلى الاندفاع 4 حياته بعيدا 
عن القلق: فتاخذ حياته بالنمو 4 وسط مفعم بدواعي الاستقرار والسكينة: وتبدأ معارفه. وبالتالي وعيه 
بالاكتمال وسط هذه الظروف و هذه البيقة الأمنة. ولعل هذا ما يبرر أن أي طفل يفتقد أباه وهو تلك 
االرلة من حياته سواء يموت ان باقر أو بالط اا من أمة موف ينان مخ ص ها سای على 
كامل حياته إن لم يتم تعويضه بشكل أو بآخر عن ذلك النقص. 

يستمر الأب ب2 التدخل به حياة طفله و توجيهها و ملء الفراغات المعرفية التي تفرض نفسها على 
واقع الطفل من حين لاخر. وهو - أي الاب - بے مرحلة من مراحل عمر طفله يعالج القضايا المطروحة 
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من خلال تدخله بطرق تتناسب مع وعي طفله # تلك المرحلة العمرية. ومع تقدم الطفل 2 السن وبالتالي 
بے مستويات الوعي بذاته وبمحيطه: تبدأ تكتمل تصوراته ومفاهیمه» وتنتظم وتنضبط مُكوٌنات وعيه. 
ويخ د کل أبيه کے یاف شعلز أرقي واف شاج ويصبي اها على سیر ات أكثر عقلانية ما 
تطرحة الطفل.من تساؤلات. يبدا أ إحساس الطفل بالوحشة یتلاشی مع ازدياد ثقته بنفسه بسبب ص 
عجزه عن فهم ما يدور حوله من ظواهر كانت تعجر قبل ذلك فیلجا إلى ابيه متقبلا منه أي تسیر 
يقدمه له. أما الاب الذي كان فيما مضى يخيطن الي أن يقدم تفاسيره غالبا إطار غير عقلاني 
وربما غير واقعي أيضا (ميثولوجي)ء يغدو منذ تلك اللحظات المتقدمة © وعي طفله معنيا بتخفيف حدة 
اللاعقلانية والميثولوجيا - ان صح التعبير -- من تفسيراته. 

2 مرحلة أكثر ت تقدما من عمر الطفل » وبالتالي من وعیه» يحس بأنه قد استغنى عن تدخل ابيه مُكُتّفيا 
منه بمجمل توجيهاته السابقة كارضية خام يستخدمها للاستمرار 4 حياته و2 تنمية معارفه. يحدث 
ذلك ساني انتهاء كل بواعث الخوف من المجهول لديه» واكتمال عنصر الثقة بالنفس وبالقدرات الذاتية 
على الاستمرار 4 الحياة بدون تدخل هذا الاب الاب يدورة دما وصل طلفله الى فده ا وة بجاوب 
معهاء ويكف عن التدخل ب حياته مكتفيا بحصيلة تدخلاته السابقة التي كانت بكل محتوياتها المعرفية 
والتوجيهية السبب الذي ساعد الطفل على الوصول إلى هذا المستوى من النضوج بهذه السرعة وبهذه 
الكفاءة. وهكذا يبدأ الانفصال المعري بين الطفل وابيه. وإذ يكتفي الاب بالمراقبة وعدم التدخل؛ يبدأ 
الطفل الذي :ريما أصبح شايا بالافكياذ على نفسة نظرا لتوض دواعي ذلك لدهه. شد يشفيط وقد يتعكر 
ولكن لا بان إنه قر الواكق من تفه الذى ساعد عقرقة على الانقادة افا نظييلاة خلوها نجار الطفل 
الت ف ب اال ا فيه إن كم رحد المباركة والشاء والتاهو من ابن على هذا الإنسان 

الطفل عندما أصبح شابا مستغنيا عن تدخل ابيه مكتفيا بحصيلة معارفه منه وبفهمه لواقعه وبحصيلة 
خبراته الخاصة: هولم يصيل 2 الواقع إلى أقصى درجات الوعي: أن الوعن لا برقت ك مسيرة التظور 
ويواصل الثماء اران وا ورال الألسان يمي ويتفلم على يموت تكن وهل رالراق إلئ دة 
عالية من اله قر راك الاي ومن الطفوى بالآمان جارك لكل القررات مكنثه مين هدم الإلحساين 
بالاغتراب حتى وهو ينفصل معرفيا عن ابيه. إذن فالوصول إلى هذا المستوى من الثقة الكافية للاعتماد 
على الذات بالارتكاز إلى حصيلة معارف كافية كأرضية ومنطلق بما يترتب على ذلك من إحساس بالإقد ام 
والامان. نقول.. إن الوصول إلى هذا المستوى من الثقة هو الهدف من تدخل الاب 2 حياة طفله وتوجيهها 
بل مراحل الوعي المتدني. وبالتالي فاذا تحقق ذلك فلن تكون للتدخل عندكذ أية معان. 

تستطيع أن ثلا حط مالاتحظة هامة أخرى .ف حياة الظفل الذي يدا بالاستقلال عن حياة أنية معتمدا 
غلى نفسه ا بناء حياته. غإذا كان الطفل الذي اصبح شابا قد يشع ري بدايات حياته المستغلة أنه رغم 
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استعاذانه ماز ال چ حاجة إلى أن یسید مما تمه سن اپد وات أن يوذلقه ج بات اندها وؤال دا 
n E ee e EER Eh‏ 
من شات هه عون مركا عة كدر هه مك تمه اتد اها يسام وغل القماء بو كه 
بل هو يعرقله» فنراه عندئذ يضعها جانبا ويكؤّن لنفسه منظومة جديدة من المعارف والقيم والمفاهيم 
يراها أقدر على مساعدته على الاستمرار 2 حياته المنطلقة والمندفعة. 

قد نكون أطلنا ‏ شرح هذا المثال» لكننا فعلنا ذلك كي نترك للقارئ ولخياله الفرصة الكاملة لإجراء 
الإسقاطات اللازمة كي يتفهم استنتاجنا النهائي والاخير فيما يتعلق بالدور الوظيفي للنبوة وهوما سوف 
ره كينا يان 

إن للنبوة وظيفة محددة اقتضتها مسؤولية الله NE‏ اهل الحلى: تجاه هذا 
المخلوق الذي ابتلاه وبالتالي أكَرّمَّه بالوعي. إنها تخفيف حدَّة إحساسه بصقيع الاغتراب وبوحشة 
اليك يناد امت طنيفة الأسان ان كرون تلخد ا م الله يشفل سا لا فيا قد راهنا ته بال مان وف 
يواجه هذا الوجود الضاري الذي ظهر اول ما ظهر غير مفهوم بالنسبة إليهء وخَلقٌ مقومات ثقته بنفسه 
وبقدراته شيئا فشيئاء ومساعدته ما أمكن وبما لا يتعارض مع غاية الوجود وحكمته على صب اندفاعته 
الوعيوية ج الاتجاه الصحيح لسيرته العقلية المتثامية دوما وإلى الأبد: ومادامت هذه هى وظيفة ظاهرة 
النبوة 2 حاة الاشسان هذا بى قطكا أن النبوة ستتوفف حانا ته من آداتها على أكمل وجه وهذا 
هوما كان. والقراءة المنصفة للتاريخ توكد ما ذهبنا اليه. 

وهكذا فان اكتمال النبوة يُمثل بداية للتاريخ لا نهاية لهء لأن التاريخ انما يبدا بالعقل ولا ينتهي به. فلو 
انتهى التاريخ عند اكتمال الجّنى الاساسية للعقل لعنى ذلك أن الغاية من الوجود هي غاية خرقاء حمقاء. 
ان كل هق الى شیم اة سارها كا اها بف القاريع لقاية ساعد الان كى قل ال خود 
يعجز عن فهم أي می لبقاء الوجود ولاستمرار التاريخ طويل بعد آخر الانبياء. لذلك ما فتن الذين 
قايت هنهم حقيقة الثبوة يتتظرون الساعة مت رعيل الرسول الكزيم محمد علية الضبلاة والسلاه. 
كل جيل راح ينتظرها ال درجة أن زكرت النعايات الاسلامية تحدينا يمكات التصوص ال تدك عن 
عاؤءاتها وأماراتها و أحداقها ابرق والمغرف. 

اوا سوكل کی ا ماعنا أن ااا أ حص ا 
لكارثة طبيعية مدمرةء يستقركون علامات الساعة 2 تفاصيلهاء إلى درجة لجوتهم إلى استخدام أبشع 
أنواع التاوبل وخداع النفس وأكثرها فجاجة وتكلفا لأجل الاطمتنان إلى أن ما يحدث لهم إثما هو من 
أمارات النهاية وإرهاصات القيامة. اليس المسلمون عندما يشاهدون 4 حياتهم أمرا عصيا على الفهم 
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أو القبولء يقولون بكل ثقة ويقين: ” هذا آخر الزمن . إلى أن غدا هذا ديدتهم؟! إنها 2 واقع الامر 
روح الترقب للحدث الكبير الذي تم العجز عن تصور معنى وغاية حقيقيين للفترة التي تفصله عن 
آخر الانبياءء مادامت النبوة لم تكن نظرهم أكثر من قرار إلهي بالتدخل وقرار آخر بالتوقف» دون 
أية دلالات تاريحية أخرى من أي نوع. بينما الحقيقة أن موت محمد بن عبد الله صلى الله عليه وسلم 
كان إيذانا ببداية التاريخ الفعلي للانسان العقلي. ولقد أثبت كم التطور الهائل الذي شهدته البشرية بخ 
القرون التي تلت وفاتهء أن هذا التحليل صحيح صحة تامة. 

إن الوعي الانساني حقق لنفسه بالنبوة درجة عالية من التقدم تؤهله لإكمال مسيرة تطوره ونماثه 
مدا اهاد كيا على وا الخاصة ال كرا اترات د انه القاريشي . القيوة زذن تحدن ارقي 
صُوَّرها حينما تعي ضمنا حاجتها إلى إلغاء نفسها وتحييد دورها. وهو ما يعني أن هذا الرّقي ينطوي على 
تر واش وقهم هميق لاليشجاتة ا سر ار اة الأسان الى اكد سيركت نظا تسار داف على 
الود مغ جور اعا الوص على مقوماته الذاتية ك استكمال المسيرة. 

وهكذا تتجلى عظمة النبوة وبّهاوها 2 إنسانية جوهرهاء هذه الإنسانية التي تبدو وحدها المسؤولة عن 
بناء النّسّق النبوي © الزمان وي المكان بالصورة التي اختطها واتخذها لنفسه هذا النسقء لما ب هذه 
الصورة بالتحديد من دلالات على تاريخية النبوة ولا مُطلقيتها. لم تكن النبوة إذن قرارا إلهيا مستقلا 
عن الواقع البشري» على الوعي الانساني أن يتكيف معه ويتحرك ‏ ضوئه. لقد بدات النبوة أول ما بدات 
بقرار إنساني عبرت عنه استجابة الله مستوى وعيه وهو يقرر حاجته إليهاء ثم توالت وتواترت 4 سياق 
جدلى مكيروراكم وبي ثبوة يظليها الإتساح كتافية استجابة فخ اماف شؤكر ف وغيه عله وعظورد 
وكوضلة يذلك إلى شريكلة وعيوية جديدة قدا بالطاليةصينا رة جديدة كلامل مع ازماك وقضايا 
جديدة» فتستجيب السماء لهذا النداء الضروري الكامن 2 اغواز الوعي والحاجة الانسانيين, كل 
الهي 4 نبوة جديدة نشات متاثرة بالواقع لتوثر فيه دافعة به الى الامام. وهكذا استمرت هذه السمفونية 
الخد الحكية البدينة إلى ان تحت ها القاية وتكن اراد #اسحيت #ظاهرة من المجو ا 
بشران متهاء بل بقران من الإتسان الذي ابدى ضمنا اكضاءه متها وعدم حاجته إليهنا وامشتتاءه عتها. 
فكما أن بزوعٌ فجر ظاهرة النبوة كان استجابة من الله لحاجة ولنداء إنسانيينء فكذلك غروب شمسها 
كان استجابة من الله لحاجة ولنداء إنسانيين عملا 2 الاتجاه المقابل. 

وأخيرا فإنه مما يستدرجنا إليه الواقع وتدفعنا إليه طبائع الامور ان نعلن أن النبوة فوق كونها رفيقا 
انس الإنسان واحياه مطمكنا يك كنف الله الذى كان يتجلى عيرها من حين لاخر هانها وجود ذيتاميكي 
حي مفعم بالحركة اتخذ بعد آخر لحظات نسقها الديني» وهي لحظة نبوة محمد صلى الله عليه وسلم 
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شكلا آخر مختلفاء وجدت استمرارها من خلاله ج الدور الذي يقوم به العلماء الذين أخبر عنهم رسول 
الإسلام بانهم ورثة الانبياء. 

العلماء اذن بعد نبوة محمد هم الذين تكتسب بهم ظاهرة النبوة صفة الديمومة والاستمرار 2 اللحظة 
الإنسانية المجتمعية. وإنه بانزواء ظاهرة النبوة يبزغ فجر العلم. ختم الله النبوات عندما أعلن الواقع 
مولد العقل الانساني. اليس مثيرا للدهشة أن يكون انتهاء عهد النبوات بداية فعلية للتاريخ؛ تاريخ العقل 
والعلم؟! لن تعيي انفسنا ف الإثيات» قالواقع أوضح من أن يُسَتَدَلٌ عليه بشيء. وإنه إذا كان الانبياء 
والرسل :مكنا بین ظ الدور اقرط كل مهم من حيث أن الثين مضا فا إظارما هوقا فن اسن 
بينما الرسول ثائر وقائد لتغيير ثوري» فكذلك العلماء؛ فرب عالم نبي» ورب عالم رسول. رب عالم مصلح 
ورب عالم ثائر قائد لانقلاب قد يغير وجه العالم والتاريخ والحضارة. والعالم هنا بالمعنى الواسع المصطلح 
عالم. ولعل الفلاسفة هم ب الواقع أهم فئة تسهم بك وراثة تركة النبوة. 

وهكدا يتين كنا إذن أن اوي اناده الس خلقها الله مذ ازمنة موغلة بج القدم لغاية هي أن تصبو إليه 
دوما والى الابد. هي بمحدوديتها المتنامية وهو بلامحدوديته الحاضنة المحتوية, يعر بارع مزائئل > طوى 
الزمن منها مرحلتين: وهي تعيش مرحلتها الثالثة من تاريخها ‏ الوقت الحائي انتظارا للمرحلة الرابعة 
والآخيرة: اما هذه الراحل هى 

أولا.. المرحلة التي تمتد من لحظة التكثيف الاولى التي قام بها الله لذاته خالقا المادة ودافها بها كي 
تتحرك فيه هوء ولغاية إدراك هذه المادة لذاتها وللوجود من حولها 4 الإنسان بظهور بواكير الوعي. 

انيا ام رة التو تمد من ظيون المح الأولى لوعي الثادة ممكلة ك الانسان الأول فح ما اسع 
ذلك من تدخل من قبل الله بالنبوات بے مسار هذا الإنسان الواعي: لتوجيهه ومساعدته على الوصول إلى 
فرائخل متعدمة من وهه كه من الاعتم اد على تة ا لاا ك ستالة الوغي والادراك واكعوظة 
غبا سوئ عقله: إلى أن تحقق ذلك ف اخ ر النيوات الى دشنت رة جديدة من تاريخ اماذة الواغية 
وأسست ها 

فالا ال رة التي َمَفِد من الخو النبوات رايد تكن الإنسنان هن التحرو سن قوافين قوت بان يدهن 
لثقبية رة الخلود ال مجاه مؤهلا لمر الرايئة والأخيرة بمافيها اساسا من انقلا خطير 
ب نظام الكون سيحدثه الانتصار على قانون الموت أقوى واعمق وأعقد قوانين الوجود الذي خلقه اللّه. 
مُدّخلا إياه - أي الإنسان - 4 مرحلة اانه الحفيفية: إنها الاحطة الت أطلقت عليها 5-007 
ف القيامة أو الآخرة أو الساعة. 

زاتما الريظة لحي ويد E‏ الأفسان بالتصناره على قانون الموت وتحةيةة 


للخلود» ولا ت ھی آبدا ك رحلة مشغترة وذاتمة ويفة وغير مملة ولا ياعثة على الضجر: صوب لا 
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محدودية الله التي لن تدرك أبدا. وسيبدا الانسان © هذه المرحلة بتحقيق درجات أعلى من فردانيته 
وتأنّهه كلما أوغل ب2 الزمان وخ المكان 2 اعماق ذاتيهما المطلقة. 
إن هذه المرحلة من تاريخ المادة الواعية ستفتح أمام الإنسان آفاقا لامحدودة من الإمكانات والعلوم 
والقدرات بحكم لامحدودية إمكانات وعلوم وقدرات الله المطلق التي ما يفتأ الإنسان يصبو إليها ويفرف 
منها ويُنَمّي نفسّه بما غرفه منها ليُسَرّعَ رحلتّه نَحوها. إنها الرحلة التي لا تنتهي. فما أمتعها رحلة وما 
أعظمها من مسيرة مثيرة مُشَوقة. 
ولعل القارئ يتذكر ما سبق وان اوردناه عند الحديث عن معاني اللامحدودية ف علم الله وقدرته. حيث 
أكدنا هناك أن اللامحدودية إنما هي لامحدودية كم وليست لامحدودية عَيّن؛ أي أن علم الله يقع على كم 
اي لي ا د . وكذلك قدرته على الفعل والخلق. ذهي 
تقع على كم لا محدود من الاعيان الممكن خلقها والتي تعد تسر کل عرة ا يفا اھا مدرد ها 
5 هوحال الكون الذي خلقه الله ووعيناه. وبالتالي فعندما يصل الإنسان بي المرحلة الرابعة من وجوده 
الى مستويات متقدمة جدا من علمه وقدرته: فهو إِنّما يقف مشرفا على بحو لا متناهية من الإمكانات 
والعلوم اح بسار رسام E‏ تۆت مرخ وجوده ووعيه باستمرار ف مت الاظلاع 
والكشف والتاليف والإبداع والخلق التي لن تنتهي ي بدا . ولن نبالغ فنقول أنه سيكون بك مقدور الإنسان من 
جملة ما سوف يقدر عليه ويعرفه ويعلمه؛ أن يُخلق أكوانا جديدة ويغير فيها ويطور ویبدل» لانه سيكون قد 
أطلع على اسرار الم تعن لتحظر على بال وة النهاية اليس الله قن اعطاد هذه الطاقات الهائلة لانه اراد 
إلها صغيرا ينمو باستمرار صوبه بصفته الاله المطلق الذي لا تدركه غاية ولا يؤثر ب4 علمه و2 قدرته و2 
ماقي ل عله مق هلم ولأ رة مخ كدرو إمكانية من نةا 
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قراءة جديدة 2 مصادر 


اولاز شكس محمد زر هين الله بين ار والريبائية 
ثانيا.. العلاقة التكاملية بين القران والسنة 
ثالثا.. مقاييس النشت الجديدة من صحة الماثورات 
ولول متنا بدن ا الكون ا 
١‏ - المقياس العقلي 
۲ - المقياس التجريبي 
۴= اللقيائن القراني 
كالنان وقايرنى ا 
١‏ - المقياس العقلي للتَّعبت من صحة نسبة المتون الحكمية إلى النبي 
۲ - المقياس القراني للتثبت من صحة نسبة المتون الحكمية إلى النبي 
اھا يفم جار داكرة رق الل الذهبية 
لقان الأولي, *الجرماهية الذواج 
المثال الثاني.. الاطعمة المحرمة 
المثال الثالث.. لباس المراة 
بخ ما يقع داخل :ذاكرة روئ العقل المذهبية 
الفا الاول.. فل الحد الاقسى "” العشوياك” 
المثال الثاني.. مثال الحد الادنى ”الإرث“ 


اولا.. شخصية محمد بن عبد الله بين البشرية والرسالية 


لم تعرف البشرية شخضا اسهم ف التغيير الايجابي للتاريخ مشخصن محمد ين عبد الله رسول الله 
الى كافة الناس. ولا لمس العالم أثرا لانسان كذلك الذي لمسه لهذا الرجل ك الحياة. لقد كانت شخصيته 
من التفَرد بے كل جوانبها بحيث تركت بصماتها الخاصة ب التاريخ؛ كل التاريخ, وتأثيراتها العميقة على 
معطم الام وعلى ر من الفكرين والصاجين إن شخضية "محمد بن يد الله" عظيى ولازاليك 
تحظى لدى المسلمين بما لم تحظ به شخصية أيٍّ رجل لدى َيّة أمّة من الآمم مَحبة واحتراما وإجلالا 
واتباعا. ولكن و الوقت ذاتهء لم تشهد أمة من الامم تقديسا لعظماتها كذلك الذي شهدته أمة المسلمين 
لهذا الرجل. ولاح اقام المح الاين يتظاروخ البةيوضيقة الرت 5اثف ولد تسيب هذا التقدير والولة 
المبالغ فيهما لشخصية محمد ب هيمنة ضرب غريب من ضروب التّطَرّف على المنهج الخاص باسلوب 
العبااطى واا مع ها وده هن اکان ایا كات وة أى تند تن جود ارك التدومت. 
ففي الوقت الذي دفع الحرص على تثبيت إنجازاته وتعاليمه وتوجيهاته وتوثيقهاء الاجيال الاولى 
من الآمة الى تطوير ادق منهج من مناهج البحت التاريخي والتَقَيّت الرواكى عرفته البشرية فقد طعت 
شخصية خا كل من سواه ب ادهاج اا راخ رش بسب هذا النتنيان اهي غرنية 
الواقع؛ ليس أكثرها غرابة على كل حال ما يروج الاعتقاد به على نطاق واسع ٠‏ من ربط بين افضلية 
الاجيال وبين قربها الزمني من النبي وعصره» بحيث غدا الفضل ‏ ذلك للاقربين. ليتناقصٌ هذا 
لقتل هع خا عن الا عنه؛ ب مخالفة مشينة لكل معايير التطور ومقاييسه المنطقية والواقعية. وك 
تكريس مفهوم للافضلية لا علاقة له بالتقدم ولا بالاندفاع الانساني الشامل نحو الكمال؛ بقدر ماله 
دافا تنظ بك الغاقية الاركية التي قصلت عن واقعها ؛ ّت ك الاذهان وكانها أزلية 2 ثباتها 
أزلية ‏ معياريتها. 
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ولم يقف الامر عند هذا الحد» بل تجاوزه إلى أن طغى زمن البعثة على كل الازمنة؛ وامتدت عقلية 
الرسول واجتهاداته وطرائق تعامله مع الواقع؛ لتهيمنَ على كل حاضر وماض ومستقبل بطريقة عجيبةء 
ست هنا كل .جيل من اجان السنامة بيسن عن ,حول قايا ومعاتجاتها 2 اللأخون غه :وتم اسيل 
اعا بحيلت كنا السكين ارج جدود هذا الشيع اقرب إلى الظرون خا سرب السلمين: أن ك كن 
كذلك باتقغل بے نظن أصحاب هذا الت من التأصيلات الجامدة الى تعرست دف وات الاخ مثذ 
مات من السنيخ مضت. واتنا لا نبالغ إن قلنا أن هذه الرؤية السائدة عن شخصية محمد بن عبد 
الله وفن كورها الرساتك والتشريني: جداته وجنات ما ت الاضطلاح يدي اة ,اقغات الركرية 
والمحورية 2 الدين الاسلامي عقيدة وفقها وحركةء رغم ما يزخر به الخطاب الاسلامي من إيحاء بغير 
ذلك عتدما يجعل اللتحوزية للقزان و ليس للستة: ١‏ 

لا بل إن المسلمينء ذهبوا إلى توظيف بعض نصوص القران الكريم باجا قيمع غريب لها 58 غلى 
تفضيلٍ مجك بن عبد الله كيه الصلاة السا على ساكر الأفياء, واعتبار هذا التفخيل جزءا لا 
جرا من العقيدة الإسلامية. وكأن بذ مساواته بهم مساسا يشخصيت»: امداق وسات ال عله إن 
الناس مكملاً رحلة النبوة المباركة. ولعل الفهمّ غيرٌ الموضوعي للوحي وللنبوة وحتى لله ولصفته ولفعلهء 
بالصّوّر التي مرت معنا 4 الفصول الثلاثة الأولى من هذا الكتاب: هو ما جر المسلمين إلى هذه الاشكال 
غير المنطقية وغير التاريخية من التفسيرات: لما راح يواجههم من مشكلات معرفية. 

إن الفهم الحقيقي للنبوة يعني أن كل نبي كان يؤدي دوره ب4 مرحلته التي بُعث فيهاء وأن كل الأنبياء من 
ثم هم على درجة واحدة من الأداء من حيث الامانة والصدق والتبليغ والإخلاص ‏ حمل الأمانة. الامر 
ای يتفي معنا أ اكل مين الأخبياد من هذا التطلق. "ومح ناعية أخرى فزن فرق رة مح هن 
نو امال لأ ها دى بالضرورة إلى انها ا فل اد أن اف كهال ها تسى مستا عن عقاصين فة 
بل إنه مُحتاج إليها حتى أنه لا يدرك دونها. فالحق أن نبوة محمد ب4 حاجة إلى ما سبقها من نبوات لتجد 
تر اها وذ اه اتر قان دا سبعها مق نبوات لا حا هة الها لبج تخايكه: وبالظيع فاه مهل 2ة إظاز 
هذا الاحتياج المتبادل تصور أفضلية عنصر على عنصر؛ إضافة إلى أن تصور الاعلى منطويا على الادنى 
يستحيل كذلك بذ غياب تصور للادنى منطويا على الاعلى“.(النبوة. علي مبروك. ص 140). 

ولو أن اهل العلم والاختصاص من المسلمين نظروا إلى النبوة نظرةًٌ موضوعية قائمة على حقيقة كونها 
مطليا إنسائيا اقتضى قن خلا إلفياء لما وقموا ا هذه المطيات والمازق التى آلت يذ النهاية إلى ما الت اليه 
من روى تقديسية وتفضيلية لشخصية محمد» ليست لها علاقة بالحقيقة 4 واقع الامر. 

سنقوم ‏ هذا الفصل بتناول هذه الشخصية العظيمة ”محمد بن عبد الله“ محاولين إلقاء الضوء 
على هات اها تعر هك كانعها وماق ذورها الشقرض الشكرضن كا اسار الفاريكي اترا 
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الاسلامية. خاصة أتنا نلمس ب الرؤية السائدة إزاء هذه الشخصية تصورا لم يتح الفرصة للانطلاق 
من اسر القكر التعليدى الذى ما يزال يبظ الخظاب الإسلامي المعاصر بطابعه الخاص. 

ا ان توضختطرا للاهمية والفائدة, اننا سياق مناقشتنا توانب شحصية. محمد بن 
غبت الله المخطنة: وتزلالات هذه الجواكب: ولكيفية التعامل مع ما أثر عنه من أقوال وأضمال وتقريرات 
هدوف سوس هذ التعانب من شخصيته أو زاف من نف الراك بهد د مسترياف ةرم وة 
من االتاقضة: سالج كل مسرن متها المعضلة الي يقيرها ال شخصية الرسول 2 درجة من دريجات 
ف لوال مويه لان بونج ورج ون دراك لك الكل قل درحة أخرى تتبعها يذ سلم التواجد. 

كما اننا سنكون مدفوعين بقوة المنطق إلى التفريق بين نوعين من انواع التعامل مع شخصيّة القائل 
والفاعل والمقرّر ”محمد بن عبد الله“ صلى الله عليه وسلم» من حيث طبيعة التلقي عنه والسماع منه. 
النوع الاول. وهو النوع من التعامل الذي تَمَتّعَ به من راه وسمع منه مباشرة» حيث لا وجود على الاطلاق 
لاي من التحفظات التي طرحت نفسّها لاحقا على النوع الثاني من أنواع التعاملء فأوجدت لأجل التعاطي 
معه بإيجابية - أي مع هذا النوع الثاني - علمّ الحديث والرواية؛ وعلم الجرح والتعديل: وعلم الرجال. 
م النوع الثاني من التعاملات» وهو النوع الذي فرضت عليه طبيعة الامور ان يتعرف على الاقوال والافعال 
والتقريرات عبر شحنة تاريخية تنطبق عليها كافة التحفظات الممكنة والمحتملة على أي مرويٌ تاريخي من 
لدا واو ادذى لا يمضنا تسن ان لاون كاه اتشر إلى شام السالعة أن ترق اران تر قرا 
على شخصية محمد بن عبد الله القائل والفاعل والمقرّر إلا من خلاله؛ ولیس من خلال النوع الاول. 

إن التفريق الدقيق بين هذين النوعين من انواع التعامل مع مصدر الاقوال والافعال والتقريرات ومنبعهاء 
"سعد يق هيك اه کے اة ای کو ا م ران الال "كد را اها وا 
ومضموناء من وهم الاعتقاد بوحدة الحال المعرفية والدلاليّة بين من يسمع الرسول ويراه ويتعامل مع ما 
يرد عنه من ثم بشكل مباشر لا وسطاء فيه ولا سلاسل رواة. ومن يتعامل معه من خلال نصوص منسوبة 
الو نة ضر علب زدلي اة رر الال مشي مق الو اتو ا ا ا "٠‏ 

إن أهم وجه من أوجه انعدام وحدة الحال المعرفية والدلاليّة بين السامع بالمشافهة والسامع بالرواية 
والاسنادء هو أن مقولة مثل مقولة ”لا تعارض بين النقل والعقل“ “لا يمكنها ان حدق لدی أي واحد 
منهما بالطريقة ندسها الى تمدق يها لدى الأخر: إلا إذا تم افتراض التساوي التام والمطلق بين السماع 
بامشافهة والسماع بالرواية. بذ صحة النسبة إلى الان وكا الزلالة وال من كد .وهو الاي اللاق 
لا كدق باي حال قضيحة الفسنة إلى اللضد و لدق السافم باللقافية مطاعة ونا هى بق السام 
بالرواية نسبية مهما علت وارتفعت درجة اليقين والقطعيّة فيها. وهو ما ينعكس حتما على الحجيّة 
والدلالة لتغدوٌ بدورها نسبية ظنية وليست قطعية بأ بحال. 
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إن الصحابي الذي سمع من رسول الله صلى اللّه عليه وسلم أو رآه مباشرة» يفهم من مقولة عدم 
تعارض العقل مع النقل. ٠‏ أن رسول الله لن ينطق أو يفعل أو يقرّرٌ ما يتعارض مع العقل كما يفرض نفسه 
على العقلاء انذاك. ف ينتظر أداءً محمّديًا نقيا صافيا لا ت: تشوبه شائبة ثبة تعارض مهما كانت صغيرة 

مع العقل وإلا لشكك ب تيوت وطعن فيها على الفور. بينما نحن الذين ما رأينا رسول الله ولا سمعنا عنه. 
ولا وصلتنا اقواله وافعاله و تقريراته إلا مرويات يذ أسائيد يجرها بذ ذيله تاريخ مثقل بالاكاديب وأغبرة 
الريبة والشك والصراعات التي لا تنتهي على السلطة والمصلحة والنفوذ فلا يكفينا افتراض أن مقولة 
عدم تعارض العقل مع النقل هي ذاتٌ ما فهمه الصحابي وتعامل على اساسه مع رسول اللّه. 

إن عدم تعارض العقل مع النقل بهذا المعنى لا يفيدنا ب شين ما لم نحاول إسقاطه على طبيعة وصول 
الرسول الينا وخطابه لنا عبر أقواله وافعاله وت تقريراته. اننا بحاجة الى مطابقة هذه النصوص المروية 
مع معطيات العقل لقبولها أو رفضها على أساس عقلانيتها او لاعقلانيتها أنطلاقا من افتراض أن ما 
كان منها غير عقلائي خلا يمكن ترسول الله أن يكون قد قاله أوفعله او قرره أساساء اذا كان الصحابي 
يسمع صوت العقل 2 الاثير المرافق لانفاس رسول الله وهي تنقل الكلمات والحروف والجمل لمجرّد أنه 
رسول الله الذي لن ينطق الابما كان عقلانيا بالضرورة؛ فإننا نحن» إنما نسمع صوتٌ رسول الله ونشتم 
رائحة نبوّته ب4 العقل الصادح من تلك الحروف والكلمات والجمل المنثورة أمامنا قوق صفحات الكتب 
کرات رمن ا ما مارات ال اادد 

إن كل من يرقم كسان عدم شارطي الملل ع التقل ممن ضاف يعد رسو الله لى الله غلية وبلة: 
سيفقدٌ شعاره قيمتَه ويحوّله إلى لغو عقيم بلا معنی. اذالم يقبل من حيث المبدأ اخضاع هذا الكم الهائل 

من المرويات ايا كانت مستويات صحتها السندية إلى هذا الذي يدعو إلى عدم تعارض النص معه؛ وهو 
انكل اا كنا همل الحبساين ‏ حي الجوهر شما اترك أن سول الله لن يحرج يما خا 
عقلهء وهو يستمع إلى أقواله وينظر إلى أشعالة. 

إن فة عدم عارك اننكل مع انل مغر مكللة ذا لم تكسم مدو ها جا رفيا واشيحا: 
فهناك فرق كبير بين عدم تعارض العقل مع النقلء وبين عدم تعارض النقل مع العقل. أيهما هو الذي 
جوا کاب ااك ال ا اا ی ا ا 
ويفرض على التابع من ثم عدم معارضة السَّيّد ولا يجيز وضع الاثنين ب مستوى معريك واحد. إن من 
يفعل ذلك يهرب من الحقيقة ويضلل الالخرين من حيت يدري أولا يدري. 

فعندما نقول.. ”لا يجوز للعقل أن يعارضٌ النص .: فهذا ي يعني أن النَصّ هو الاساس وان معطياته 
المعرفية هي المعيار والمقياسء وان على العقل إذا أراد أن يدلي بدلوه ب4 المعرفة انل يخر من الحدود 
الك وضغها القضوالا فان مرك ا اة عاك هر لأ قا لذ وكا فقون ”له بجر لاضن ان 
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يعارض العقل"". فان المعنى المعاكس هو الذي يفرض نفسه:؛ لتغدو المعادلة مطروحة بشكل يطلب من النص 
أن لا يخرج عن الحدود والاطر المعيارية التي وضعها العقل للمعرفة. 

إن مثل هذه المعادلة الغريبة لا يمكنها أن تكون مطروحة على ذهن من يعايش نزول الوحي؛ إطلاقا. 
لا يمكن لمن يسمع من نبي مُرَسَّلٍ ويراه أن تثار لديه قضية عنوانها تعارض المعقول مع الموحى به“ 

ت الذي هو المنقول بالنسبة للاحقين = لسبب بسيط هو أن الله الموجود ج العقل وك الوحي: حاضرٌ 
حضوراً كاملا 2 حالة معايشة الوحي. فثبوت النبوة بشكل أو بآخر يعني أن الرجل الذي يتلقى الخبر 
من السماء صادق, وبالتالي فمَن خَلقَنا عقلاء مفكرين هو ذاته الذي يزودنا بمعارف عبر الوحي الذي 
نعايشه؛ وإذن فأين المعضلة؟! إنها غير موجودة على الإطلاق؛ لأن الله لن يكذب عليناء ولن يخالف ب 
وحية لقا نا اراده عبر عقولنا. 

فيد المعضلة تتكشف وسكون وتتعمّق مذ اللحظة التي يتحول فيها الوحي من حالة معايّشة نَع بها 
من راوا الي و و من كله الرواية إلى يطلة مُحْبَرِ بها مره عبر التاريخ برجالٍ 
رق خلال مروياتهم وقصصهم وأساطيرهم واكاذيبهم. كل التبريرات المرادة لشرعنة كافة أوجه 
الصراع والاقتتال والاختلاف المتصّورّة. وبما أنه لا مشكلة مثارة من هذا النوع إبان نزول الوحي؛ فان 
إثارتها بعد تحول الوحي إلى منقول ومُخَبّرِ به. تكتسب مبرراتها وأهميّتها من السعي إلى إعادة الامور 
إلى نصابهاء عبر تنقية المعقول النبوي الموحى به إلى شخص النبي» من اللامعقول الخبري المكذوب به 
غلية. 


إن استحالة افتراض تساوي حالتي الاستماع إلى النبي بالمشافهة المباشرة, والاستماع إليه عبر الرواية 
المنقولة. بے ضرورة تطابق مُعَطى العقل مع المضمون الوحيوي فيهماء نظرا لعدم ضمان تَحَرّر الوحي بعد 
تحوله إلى مادة منقوله, من عبث البشر وتحريفاتهم وتوظيفاتهم السياسية والمصاحية المختلفة؛ يقتضي 
التعامل مع تلك المادة الوحيوية المنقولة التي بين أيديناء والتي لا نستطيع الجزم بتطابقها من عدمه مع 
الصيحة ال وی بها كنا اويهن بها بشكل مختلف عن طريقة #الشامل اللفعرضة درك الذي سكينوا إلى 
الرسول وراوه مباشرة. ولان العقل لا يخضع للتحريف» وليس مادة عرضة للتلاعب بها تاريخيا كما هو 
شان التقل انذى يتعرطن وحده لفيت الان فد شك اذ أن العقل هو السيد انعر وة أن الت 
هو التابع المعريخ الذي يجب أن يثبتَ مشروعية ذاته من خلال عدم تعارضه مع العقل؛ وليس العكس. 
فعتدما لم تكن هناك قضية مغارة عنوانها تعارض العقل والوحى > ان نزول الوحي للاسباب 
الموضوعية التي ذكرناه > فلن نواجّه بعقل يطالب بمشروعية لوحي E‏ ولا الوحي سيصدَم بعقل 
خاصية ادام اساسا لن هذا لن يحدت البَنّة. ولكن عندما أثيرت القضيّة وما كان لها إلا أن ٹا 
بسبب التاريخ ومنطق الرواية وهي قل من جيل إلى جيل على أسنّة الحراب وعبر نهار الدماء؛ فقد 
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غدا من اللززم ا الصحيح الذي يضع العقل موضع السيّد والنص والمنقول موضع التابع: 
كي تستقيم تقيم الامور. 

N aS‏ أو عدم وجود جوانب مختلفة لشخصية ‏ محمد بن عبد 
الله“ وبالتالي فهو مستوى نقاشي يتصدى بالمعالجة لفكرة تنوع الدلالة الموضوعية لما يصدر عن تلك 
الشخصية من سلوكات وتصريحات باعتبار تنوع الجوانب والادوار فيها وعدم وحدانيتها. بمعنى آخر 
فاا هدا السفوى من النقاش تطائح سعضلة الشخضية ذانهاء تحالها وتكشف عن جراتبها اة 
اما کے مستوى آخر من النقاش فاا تجد انفسنا مدقوعين إلى مماتجة الدلالات التكليفية الموضوفية 
لهذه الأداءات المختلفة والمتباينة. الصادرة ابتداءً عن جوانب مختلفة تشكل مجتمعة شخصية محمد 
بن عبد الله . وبكلمة أخرى فإننا بعت أن نكون قد عرفنا مختلف جوانب هذه الشخصيةء يصبح من 
الكترورى أن ققرت ادلات ا الق هما صدر من هذه الشخصيية عبر كل رامد هن الراب 
المكونة لها. 

ولا يخفى على لبيب أن هذا يتطلب ابتداءٌ وضع الاسس اللازمة لفرز ما يصدر عن شخصية ”محمد 
بن عبد الله“ من أقوال وأفعالء للقيام من ثم بتصنيف هذه المفروزات لنطابق بينها وبين الجوانب 
المختلفة لشخصيته والتي تم تحليل تلك الشخصية إليها؛ وذلك بهدف وضع كل فة من الصادرات 4 
خانة الجانب الذي يفحرض انها صدرت عثه: ليصا بعد ذلك إلى البح ج موضوع الدلالة المتَضَمَنّة بخ 
كل فة من هذه الفئّات وفق مجموعة قواعد خاصة لهذا الفركن يكنا وستحاول فما لى عرض سور 
كدر وضبوعا اة الف تدر أن تعر غيرها الاو اك عق "محمد بن غيد الله + حب الترقيب 
المنطقي الذي يقتضيه التحليل السابق. 

يُصار اولا وقبل كل رڈ شيع لی القظريق کل أكر ل عن رب الى حصن ”محمد بن عبد الله . 
لاخضاعه لقواعد ام ررر لست اة حي وا بصت ارت اوضع 
أن ودغه ال او ی الم الضرله: أن تكون قواعد علوم ال و 


2 ذلك الا أن إضافة قواعد جديدة ا المعرفة وعن وا أعطته للعقل 2 التشريع 
وعن طبيعة العلاقة التي تة تفترضها هذه النظرية بين نص القرآن ونص السنةء تغدو امرا ملحا وضروريا 
لضمان أن تكون عملية النظر ك الماثورات عملية أكثر دقة وأكثر شمولا وأكثر فائدة. 

كتوق العيلية السا ات قطي هدد ير من اللأكزوا كدو عار ها يره وهو ها تس إلى 
الرسول خطأ أو تزويرا أو تلفيقاء لتبداً بعد ذلك عملية مناقشة تلك المأثورات الصحيحة, سيد ساد 
إلى النظر فيها لفرزها وتوزيعها على الجوانب المختلفة التي تتكون منها شخصية ”محمد بن عبد الله . 


YEA 


بعد أن نكون قد حددنا بطبيعة الحال كل وا الجوانب بتاء على دراسة معرفية وتاريخية 
واجتماعية دفيقة. ثم - وكمرحلة أخيرة - نبداً بے وضع صيّغ الاستفادة من مضامين ا 
الت سکون قد درجت تحت يتن الجانب الرسالي من جوانب شخصية " "متحمك بن غيت الله وتز 
العلم الذي يتولى هذه المهمة هو علم أصول الفقه الذي سيقوم أيضا بدمج النصوص القرآنية التي تشبه 
ك محتواها محتوى الماثورات الصحيحة؛ الرسالية الطابع؛ بتلك المأثورات» للخروج بالصيغ التنظيمية 
أو الإخبارية المراد تكريسها ي الواقع. وهذا العلم هوي حاجة = بدوره = إلى إعادة نظر يغ الكثير من 
قواعده لتفعيلها وتطويرها. 

ع وا نوق کی ای أن انط العامة التي ستتبع ب التعامل مع شخصية محمد عليه 
الصلاة والسلام» ومع ما ورد عنها من اقوال وافعال وتقريرات. ستسير وفق التسلسل التالي.. 

اا ا ات شخصية می يخ عون الله “قينا دک غ ي وة مسد 
بن عبد الله بين البشرية والرسالية . ۰ 

قانيا. ,«مأتاقهة ما شت إلى شخصية الرتؤل من اقوال وافعال :وغيرها :من زاؤية صحة النسبة او 


عدم صحتها سميا نحو بلورة أسس محاكمة موضوعية لكل ما نسب إليهء بغرض البت يغ موضوع الصحة 


د 


أو عدم الصحة هذاء ؛ فيما تمكن عَنونته ب مقابيس التتبّت الجديدة من صحة الماثورات“ 

ثالثا.. مناقشة ما صحت نسبته إلى شخصية الرسول من أقوال وأفعال وغيرهاء من زاوية فرزه 
وتوزيعه على مختلف جوانب شخصيته التي تكون قد حُدّدَت واتضحت من المسار الاول. ونستطيع أن 
كتوق هذا اسار زع ا اة اتا على اا ا د 

راا ا ما ميدن مر اعات الرساتى د ا مد ذخ ها رة وه 
كيقية الاسكذاده مكه ارالك هر وطع اسن هذى مادو رو اق رورا کن ره 
د اشن القامل مع اناخورات الرعانية فصي جمد . 
وإننا كا هة اتن لح لتطرى إلا ارين الوق وا لاني شك ولك مظنا عدم الختساضية با 
تخرد ا اخ اوا ا 

إن محمد بن عبد الله إنسان كسائر البشر اختاره الله لتبليغ رسالته اليهم ك آخر أطوار النّة 
ومراحلهاء بعد أن وجده أهلا لذلك بسبب تمزه وتفرده واتصافه بصفات سامية عالية المقام. وإن الله 
إذ خا بحي قل قان ات رما يس أن سين ند أنه يدير بهل ات المكانية من بين جوع 
من كانوا مؤهلين بمستويات مختلفة لتكليفهم بهذا الدور الخطير. والنبوة لم ترج محمدا عن صفاته 
البشرية ايا كانت. ولا نظن أن تَمكُنَ الصفة البشرية بكل جوانبها من شخص محمد بن عبد الله مل 
خلاف ين التنلفيي او على الاقل افا کےا کرک انا تو هسم اتن الآن باستنا قال 


بغير ذلك. 
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لقد أكد الله وباستمرار على الصفة البشرية ب4 محمد الرسول؛ بل وبك كافة الانبياء والرسل الذين 
سبقوه. فهو قد ذكر سبحانه على السنة انبيائه جميعا انهم قالوا لاقوامهم.. «إِنَّ تحن إلا بشر مثلكم, 
ركن الله ن على مخ يها من هيانه|: ا[ ارايم = ١0و‏ كرو الله مده ال يرا مقا كناية 
الكريم» مؤكدا ب معرض حديثه عن انبيائه الكثيرين؛ الصفات البشرية فيهم : فهو يقول عنهم أحيانا.. 
للش رسا رملا من هلف وجا لهم أنوانها وخزية اء (الرهن = 900 وأجيانا أخرى يدك أنه 
ها اول ظالا رخالا تيت اليه | ( اتلد 9# )ب وك الرستين يكذ تهاية مطاف يأ كنوع الام 
ويمشون ك الأسواق مثل كافة البشرء وما أرسلنا قبلك من المرسلين إلا أنهم ليأكلون الطعام ويمشون ذ 
الاسواق|. (الفرقان - .)7١‏ ومحمد بن عبد الله لا يخرج عن هذه القاعدة مهما كانت الظروف. بل إن 
الله يامره بان يقول للناس.. «إنما أنا بشر مثلكم يوحى إلي أنما إلهكم إله واحد|. (الكهف - .)١١١‏ 
ويامره بان يخبر قومه باستغرابه مطلبهم الذي يضفي عليه صفات تسمو على صفاته البشرية بقوله.. 
«سبحان ربي هل كنت إلا بشرا رسولا|. (الإسراء - 45). 

واذن فالصفة البشرية موجودة وقائمة ب4 محمد بن عبد اللّه. حتى بعد ان اوحى الله إليه. وحتى 
بعد أن ابح بوجت هذا الي محمد التبى الريمول: ورن الاعالية الحتيقية القن ترق بدا عن 
هذه الحقيقة تكمن ب4 تحديد الدلالة الوظيفية للبعد البشري بذ شخصية الرسول الكريم بعد ان اصبح 
رسولا. فما هي هذه الدلالة؟ 

دغوتا نكا هذا العليل تتا سخ عدق وجوشرية هذه القهه 2 شحص هذا الرجل العظيم: 
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نجزم بداية بالا أحد يخالفنا ‏ الحقيقة السابقةء وهي المتعلقة بإثبات صفة البشرية للرسل والانبياء 
ومنهم محمد بن عبد الله. لكننا نؤكد على أن الخلاف سيبداً على الفور عندما نحاول تحديد العلاقة 
بين الصفة البشرية (الاصيلة) والصفة الرسالية (الجديدة) أو ( الدخيلة الطارئة) ب4 شخصية محمد 
وطريقة التفاعل بينهماء ودلالة ما يرد عن كل منهما من سلوكات وتصريحات. كما سيتعمق الخلاف 
أكثر عندما نباشر ب وضع الضوابط الفاصلة بين هذين الجانبين ل شخصيته: بحيث يتم على ضوء 
هذه الضوابط التفريق بين ما يرد عن محمد بصفته الانسانية وبين ما يرد عنه بصفته الرسالية. 
والسؤال الذي يطرح نفسه علينا بالحاح هذا السياق هو.. ما هوالاثر الذي أحدثته صفة ”الرسالية“ 
التي أضيفت إلى شخصية محمد بن عبد الله التي كانت قبل هذه الاضافة بشرية صرضة هل قامت 
الطبقة الجديدة الظاركة شي الصبفة اة والأصيلة واطهاء تيت الم يده مكمه ين غين الله 
يتمتع بالصفة البشرية بعد دخول عنصر النبوة ب4 حياته؟ أم انها تكاملت معهاء ورثبت إلى جانبها بخ 
الدور الوظيفي ولم تقم بإلغائهاء بحيث أضيفت إلى مجموعة السلوكات والتصريحات البشرية الصادرة 
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عن محمد الانسان؛ سلوكات وتصريحات أخرى ذات بعد رسالي نبوي وردت عن محمد بصفته المضافة 
”الرسالية“ دون ان يكون لها أي اثر بالإلغاء على المدلول الإنساني الصرف للسلوكات والتصريحات 
الإنسانية الطابء؟ 

من جهتنا نؤکد ونجزم بان بشرية محمد بن عبد الله وإنسانيته لم يطرأ عليها تغيير من أي نوع 
إخر دخول عنصر النبوة غليها: ما يستوجب كننيجة ضرورية لذلك الا تلفي بك سياق تعَرضا على الأخار 
الواردة نه قولا افقلا هذه الضبفة وما تتقضيه من حيث اليد أ :كل كدو التساؤلات التي طر تاها ذا 
تعس عن اناا بن مساك البشرية ارا 2 خا مسد روا ی مزلم کور یک 
موروثه المعرٍ المتعلق بشخص الرسول الكريم - أن يرى بذ محمد بن عبد الله شخصا آخر او كيانية 
أخرى غير كيانية الرسول وما تقتضيه من إلزامية ب دلالة الوارد - قولا أو ضعلا - عن هذه الكيانية. 
راکفا كن نرهم الصورة ونقريها إلى اللاهن» صرب يقالا مع الراق كن اماه ادليه 
للظاهرة - الإشكالية = التي تثيرها معضلة الازدواجية أو الثنائية 4 شخصية محمد بن عبد الله. 

دعونا نتصور الطبيبٌ (فلان) الذي يمارس مهنة الطب ب عيادته الخاصة. هذا الطبيب كان شاعرا 
لحل انكس ونش او سح م اا اترا أت کان شاع قل أبن نصية ساهتا 
ستلاحظ على الفور أن صقة ”طبيب الجديدة التي اصيح يتف بها ذلك الشخض يعد كرجه من 
كلية آلب م اشير من فبك عرنه ساعراء ملسن فن ية الطبيب الذي وليين الفاغ اللاي 
أو العكس؛ لسبب أولأخرء قد يكون هو اشتهارّه بين الناس بهذه الصفة أو بتلك» دون أن يعني ذلك اننا 
بتسميتنا تلك تلفي هن هذا الشخص صفتة الأخرى وما تقحضيه: وستبقى تشاهد أنه طبيب وشاعردوماء 
نعامل ما يصدر عنه من أشعار بمعايير معاملة الشعر والشعراءء ونعامل ما يصدر عنه من علاجات 
للامراض ومن تشخيصات لها بمعايير معاملة الطب والاطباء. ولن يخطر على بالنا أن نقوم بتشريح 
قصيدة له تشريحا طبياء ولا بتشريح علاج قدمه تشريحا عروضيا!! 

درا فوس ذاكوة مقا هذا الط الشافن كح ته اوها اة العامة وفان كا تاها د 
البرلان. قد تهيمة سفت الجديدة على معطم تشاطاته قرلا وشا ضيح هي الطابع الوظيفي القالب 
4 حياته» بحيث تكثر الواردات منه عن هذه الصفة بالقياس لما يرد منه عن الصفتين الارن إلن 
درجة أن من لم يكن يعرف أنه طبيب قد لا يعرف ذلك بسبب هيمنة النشاط النيابي على كل ما سواه. 
لو افترضنا أن قولَ النائب وسلوكه مُحَصَّنان # مواجهة القوانين: فهذا يعني أن نائبنا المحترم إذا شتم 
وؤير) تحت فة البونان فاته سفن هن الساءلةوالحاشية. وكا فسان هل ستيه خصباكه القيابيه 


هذه من المساءلة والمحاسبة إذا تسبب نتيجة خطأ طبي ‏ موت إنسان كان يجري له عملية جراحية ب 
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عيادته؟ وهل ستعفيه حصانته النيابية من المساءلة إذا نَظمّ قصيدة سرق فيها أبياتا وصورا فنية من 
غيره من الشعراء؟ بكل تأكيد لن تعفيه حصانته النيابية من تحمل المسؤولية القانونية إزاء خطئه الطبي 
إياهء او من تحمل المسؤولية الادبية تجاه عملية السرقة الشعرية التي قام بها. 

إذن فعندما نقول بان الحصانة القانونية هي حق للنائب» فيجب أن يكون واضحا من ذلك أنها 
عن ليصفت الثبابية ويا فضي أى أنها حق له سين بطر عة تصرف أو قول مانت كارن 
أثناء ممارسته لدوره كنائب. ولن تطال هذه الحصانة أي ملوك لها يمازسه فة خرف حيوصعة 
النيابة. كصفة الطبيب أو الشاعر, لمر الذي يجعل سلوكه الطبي يُحاكُم بمقتضى ما يجب أن تُحاكم به 
الشلوكات الظبية: ولوك الشمري بمقتصى جا يجب أن تحاكم به السلوكات القهرية: دون أي تمد على 
الادوار والوظائف التي يضطلع بها كل جانب من جوانب شخصيته. 

مادا لو أضيح هذا النافي وزيرا يموجب دستوز تح الجمع بين المتصيين التتفيذي والتشريي؟ 
تحاف الى هيامة وسلرفاف مود جديدة فين الام والسيلوكات القن تيا الصعة الجديدة 
التي اضيفت إلى صفاته السابقةء وهي صفة ”الوزير“. نعلم مثلا أن النائب يراقب الوزير ويسائله؛ وأن 
الرزير يقل ذف 5 ق نه ها ياء ا م 500 
الج وة التصين التفيذي والتشريس. اذا يدت ذلك على ضفي وزير افا 

هل ان حصوله على صفة وزير سوف يلغي حقّه ب الرقابة على الوزراء الآخرين من منطلق كونه 
نائباء واعتبار ان مقومات صفة النائب سقطت عنه جراء وزاريته الجديدة: على الرغم من احتفاظه 
بهذا المنصب؟ أم أنه سيستمر 4 ممارسة دور الرقابة بصفته ما يزال ناثبا؟ و هذه الحالة ألن يخضع 
لرقابة غيره من النواب بصفته وزيرا؟ 

فإذا علقت الرقاية مه اة فخ مات الاب وا ومكو ا وكيسا من معوماتة ورتا کان 
كل نائب يحرم من هذه الصفة (صفة الرقابة على الوزرا )؛ لم يعد نائبا حتى لو تشد تشدقنا ليل نهار بأنه 
نائب. وإذا كانت مسألة الخضوع للسؤال والرقابة صفةً لصيقة بالوزير. فايّما وزير رر من أنكانية 
الخاضيع ساق الاب وا تراه لا يصمح وؤهزاء وها هيا آخ ر غير الوزير» ران وضغناه يذلك ليل 
تهار. ما معنى ذلك 

فكما أن صفة النائب لم تلغ ب نائبنا صفتي الطبيب والشاعر بكل دلالتيهماء وكانت لها دلالاتها 
الخاصة التي أضيفت مجرد إضافة إلى دلالات الصفات الآخرى. فكذلك صفة الوزير ب مثالنا هذاء لم 
كن لطفى فة التاق عن الشخص ااذ كر وبناء عليه فإن نائبنا يستطيع أن يستجوبٌ أيّ وزير يشاء. 
ا افر شروظ اجرب آرت ذاعه فارج عه أن تخصم ى استجواب ااب القضبو اه 
أيُّ نائب من النواب فيما يتعلق بوزارته إذا توفرت شروطه. 
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الخلاصة إذن أن لكل صفة من صفات صاحبنا دلالات خاصة لما يرد عنها من سلوكات وتصريحات 
ليس من شانها ان تلغي او ان تنفي دلالات السلوكات والتصريحات التي ترد او تصدر عن صفة اخرى من 


کی 


صبغاتة: كما لا تهيسن آية ضيقة من هذه الصفات على ابةصفة اخرى بصورة تلفيها اوتحم خير فاها 
وتاثيرها ولا باي شگل من الأشكال. 

إن الاق فيم ابم افا السايق» يستطيع ان يفهم تفلن وجة التصد يد ها الاق تيه دد جواتب 
شخسية محمد بن :ضيب الله عليه الها والساام: ويضيرورة دب ولاك الات ا ارجات 
الواردة عن تلك الجوانب المتعددة ابتداءً. لا يوجد جانب من جوانب هذه الشخصية يطفى على جانب 
لخر أو نهين عليه هيمنة الغائية. تماما كما هو حال وزيرنا ونائبنا وطبيبنا وشاعرنا السابقء الذي 
ل تكن الضحة الجديدة الق تخل حياته تى صشطاته الغديية: أو للف اللعتئ:اللحدد ا يود عن تلك 
الصفات من سلوك أو تصريح» بل هي كانت تضاف إضافة تراتبية بعيدة عن كل معاني النسخ والشطب 
والإلغاء. 

إثنا لا ترى أي هرق بين طبيعة الأضافة التي حملت بها ضصفة الرسول صفة الإسان 2 شخصن 

محمد بن عبد الله: من حينق الدلالة الوظيفية وعدم التأثير الالغاقي على الصفات الأخرى. وبين ظبيعة 
الاضافة التي حَقَنَت بها صفة الوزير صفة النائب 4 شخص طبيبنا الشاعر إياه من الحيثيات نفسهاء 
أي من حيث الدلالة الوظيفية وعدم التاثير الإلغائي على الصفات السابقة. بحيث تمتلك بموجب ذلك 
كل مبررات القول بكل وضوح وبدون تحفظات أن السبب العميق الذي لم يجعل صفة الوزير تلفي صفة 
النائب والطبيب والشاعر 2 شخصية مثالناء هو ذاته السبب الذي لم ولن يجعل صفة الرسول تلفي صفة 
الإنسان وما تقتضيه 4 شخص محمد بن عبد الله عليه الصلاة والسلام. 

لاحظنا كيف أن صفة الحصانة القانونية التي اعتبرناها صفةٌ جوهرية ب4 الناثب» لم تطل تصرفات 
هذا الشخص المركب الجوانب # غير الجانب النيابي» بحيث بقيت تصرقاته الصادرة عنه بموجب 
جاتب اخر ین جواف اخ تصبرهاه شين ك قوع ادما حائفت القانون: ولاسظلنا اغا 
كيف أن صفةً الخضوع للاستجواب التي اعتبرناها صفة لصيقة بالوزير, لم تلغ حق النائب الوزير بخ 
استجواب الوزراء الأخرين مادام الاستجواب صفة جوهرية ا المنصب الثياني ايشا دعونا الان نسقط 
هذه الملاحظات بامانة ودقة على إشكالية تعدد الجوانب ‏ شخص محمد بن عبد الله عليه الصلاة 
والسلاع. مادا يمكتا أن تة 

إن صفة الإالزام التي هي ملاصقة للجانب الرسالي 2 شخص محمد بن عبد الله لن تطال تصرفات 
وتصريحات هذا الشخص المركب الجوانب ب غير الجانب الرسالي» بحيث تبقى تصرفاته واقواله 


الصادرة بموجب الجوانب الاخرى من جوانب شخصيتهء وهي الجوانب البشريةء غير ملزمة ولا هي 
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من الوحي ولا صادرة عن محمد الرسول؛ بل عن محمد الانسان بكل ما لهذه الكلمة من معنى. لا بل 
افاضقة الانؤام الفن فغيرها فة لصيفة بمجدد الرسول: لم كن لقنتم محمد الاسان من إصدان 
أقوال واشال بعيذة كل البعد عن ان ضف بالإلرّاع الرساتي. ومكذ| بيدوزواشها أن ادد جوانب 
شخصية محمد بن عبد الله مادام قائما وثابتا ولا مجال لإنكاره: فلابد من أن تكون له دلالاته الموضوعية 
التي هي ما كرحو دن قصل ي ا يبن اط يصون عله وموجبا كل جاتب من جواني شخصيتة 
المركبة من الإنسانية والبشرية بشتى حيثياتها من جهةء ومن الرسالية والنبوة بشتى حيثياتها أيضا من 
جهية اخرت: 

اهن كا ات القران اكم كاك ا او والمللاظة يمعطم أن يلمي تكسا كردا ها ران 
سابقاء من حيث عدم تداخل الصفات المختلفة ب شخصية محمد بن عبد الله يخ دلالاتها على الواقع 
عبر ما يصدر عنها من سلوكات وتصريحات. فالله لم يطلب منا أبدا أن نطيع أو أن نَتَّبعَ محمد بن عبد 
الله يدور تسر لجاب الت بالعطاعة راهان ية تضرع اة را جك كن ما مسرن هذ 
الشخصية بمختلف جوانبها. بل إن كافة الايات التي تحدثت عن طاعة الرسول الكريم واتباعه - وهي 
آيات تجاوز عددها الخمسة والثلاثين بقليل - قد تحدثت تحديدا عن طاعة الرسول وعن اتباع الرسول, 
وبالتالي كهي قد حددة الجائب الملزم = يفار الطاعة قضية إلزامية هيما يدر هخ محمد 
الوسولء ولیس عن اى حاف مرخ را د د حتى 4 مجمل الشخصية المركبة والمتعددة 
الجوانب له. بل انتا نرى أن الآيات 5 الوحيدة التي أوردت اسم ”محمد لم تذكر لاامن قريب ولا 
من بعيذ ية إشارة إلى الطاعة أو الاتباع: كيلا يُظنٌ أن شخصية محمد بن عبد الله بل جوانيها تيدر 
ما يوجب الطاعة والاتباع. ناسا نيع قرا بق رعق بيعب أن تنوم حا شو تبات اة 
الإلهية وعدم العبث ب الاستخدامات اللغوية. 

ففي الآية )١١4(‏ من سورة آل عمرانء يقول الله تعالى.. #وما محمد الا يسول فك خلت من قله 
الرسل|. . ومن الواضح الا مكان للحديث عن الاتباع والطاعة ‏ هذا النص. إل اقضياق الاية يدل على 
أن الله دك اتسن بان مدا ناکرا مک وأن يكو شد کن عرو حو ما علو الا وسو ف 
خلت من قبله الرسلء وليس مخلوقا فوق الخضوع لسنن الطبيعة. وبما أن هذه العبارة قد جاءت ب4 سياق 
إثبات طبيعية واعتيادية الأمر - أي أمر الموت إذا حصل - فهذا يعني أنها تثبت للرجل هذه الصفات 
و2205 مين جا ناريال ن کان نمب الوكين ا ا ولد ناز يقتي ل 
تفيير جراء الرسالية الدخيلة والطاركة 

أما الأية (*4) من سورة الاحزاب: فقد جاء فيها قوله تعالى.. #ما كان محمد أبا أحد من رجالكم 
ولكن رسول الله| . وهذه الاية جاءت 4 سياق حكم التبني» وهي تنفي عنه الله لخد وهي عندما 
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أرادت أن تنفي عنه هذه الصفة؛ استخدمت اسمه العام لضن لصفته البشرية والمنطوي عليها. ولا 
معان لحد ية عن الطاغة والانباع والإلزام مهدا بذكر محمن بن عبد الله يدون تحدين فة الرسالية 
الملزمة فيه. 

نك الأية (۹] من السورة نفسهاء جد التمين فة گر إذ يفول الي #محمد سول الله 
والذين معه أشداء على الكفار رحماء بينهم |. ولا مكان هنا أيضا للحديث عن أي اتباع أو الزام مرفق 
بصفة محمد بن عبد الله البشرية أو بشخصيته المركبةء حتى لا يتبادر إلى الذهن أن الإلزامية حاصلة 
بموجب ما يصدر عن هذه الشخصية ب2 سياقها المركب. بل إن هذه الاية اية خبرية وصفية» تصف 
محمدا والذين معه ببعض الصفات الايجابية. 

أما آخر الايات التي ذكرت اسم ”محمد“ فهي الأية (؟) من سورة ”محمد“ إذ يقول الله تعالى 
فيها.. «وآمنوا بما أنزل على محمد وهو الحق من ربهم|. أي أن المؤمنين آمنوا بهذا الكتاب الذي أنزله 
الله على شتخصن محمد واللذي بإثزاله علية اصيخ يظبيمة الال رسولا نيا إن فلا معان الخديث عن 
الانزام والأتباع لكل ما ورد غن شخصية محمد باي من جوائيها : بل بجائيها الوساتي متفرداً. 

من الواضح إذن أن الله عندما أراد منا أن نطيع محمداء فانما أراد منا أن نطيع فيه الرسول تحديدا. 
وعدا أراعتا ان تاسی به فبه کرسول» #ولقد كان لكم 2 رسول الله اسوة حسنة| ٠‏ وليس به كمحمد 
اسان ر بای جائ ن جواتب هة الأخرض غير الرمالية وهو عقدها دكا عن افاغة نهن 
الطريقة. الأمن الذى ركه لتنا أن ها فرصنا اليه مسن ضرووة الفصل بين مخف جوائب شخصيةة: 
عندما نريد أن نفهم دلالات أقواله وافعالهء إنما هو صحيح ودقيق. وإننا ‏ نهاية الامر غير ملزمين 
باتباع محمد الانسان. 

وأخيرا فاذا انتفث عن محمد بن عبد الله صفة كونه فاكدا بشريا هوق کونه نبياء هذا يعني أنه لم 
يمارس القيادة ببشريته؛ ولم يدخل هذا العنصر فيهاء ما يولد الانطباع بعدم وجود واقع قَدُوُوي بشري 
ج مجان لااد يكن التشريعات إلى تطبيقات» أو واو ايداع اتات والتصيرفات روات العف 
المطلوبة إزاء إفرازات الواقع؛ لان الرسول بهذا المعنى لم يكن يرينا أصول التفكير القيادي والإبداع 
الحركي والسياسي والتنظيمي؛ بقدر ما کان يمارس جبرا وبدون تفكير منه امورا همها رغما عنه؛ ولا 
دور له بے ابتكارها وابداعها بما يتناسب مع ظروف زمانه ومكانه. وهذا بدوره تصور خاطىٌ؛ فالرسول 
كان يفكر ويشاور ويجتهد ‏ هذا المجال ويغير رأيه. ولا يمكن تصور أي معنى مفيد لهذه السلوكات. ما 
لم نفترض أنها بشرية محض لا علاقة لها بصفة الرسالية ب4 محمد بن عبد الله بدلالاتها الإلزامية 
الخاصة. ناهيك هما يعثيه ذلك - أي تزع البشرية عن سلوكاته السياسية - من ضرورة الثوقف عن 


الاشادة بالرسول كقائد وكزعيم وعن الحديث عن فطنته السياسية وعن عبقريته الحركية.. الخ, لانه 


506 


واقع الحال لن يكون كذلك بموجب هذه النظرة. إلا اننا نصر على وصفه بكل هذه الصفات العظيمة 
لانه بالفمل كذلك بمحض يشريقه وانسائيثه التي كانت بهذه الضقات العظيمة اساسا أحد اهم الأسباب 
التي جعلت الله يختاره نبيا حاملا لرسالته. 


ثانيا.. العالاقة التكاملية بين القران والسنة 


وإلى هنا نجد أنه قد أن الاوان كي نعلن عن نتيجة مهمة تترتب ترتبا ضروريا على ما سبق وهي 
أن سياق النضوص القرانية التي تحدهك عن ظاعة الجانب الرسالي ج شخصية محمد ين عيد الله 
واتباعهء لم نول مهمة تحديد أبعاد وضوابط هذا الجانب. فهي لم تحدد لنا أن مهمة محمد الرسالية 
تنحصر ب كذا أو أنها تمتد لتطال كذا أو أنها شاملة للمجالات الفلانية والفلانية ب4 الحياة. بل هي 
دقرت انا لوشن يدون توضيع أوصيل» الام ر الذي يقير فظها إلى أن تعديد ضوايظ هذا الجائب 
من جواب شخصية الوعول رفون برؤى تجيء من خارج حدود النص القراني؛ وبالتالي ومن باب اولی 
من خارج حدود النص الي اتب من هنا فلا ملجا ا هذا الجانب وحدود باقي 
الجوانب من ثم إلا إلى مصدر المعرفة الاساسي وهو العقل. على ان يكون واضحا أن دور العقل يتحدد 
هذا الخصوص من خلال ما يمكنه أن يظهر له من عناصر خاصة تحكم العلاقة بين كل من القرآن 
والسفة بصفتيهما قناتين تمر عبرهما المفردات المعرفية الواردة لنا عبر المصدر المعرك نفسه: وهو 
الوحي. فالعقل ليس فيه ب4 حدود معارفه الضرورية ما يشير إلى ما يجب ان تكون عليه ضوابط الرسالية 
ب شخصية الرسول. وبما أن القرآن ليس فيه شين من ذلك أيضاء فإن العقل من خلال ما يتحدد فيه 
من علاقات يفترضها بين القران والسنة؛ وذلك بحكم طبيعة كل منهما كما فرضت هذه الطبيعة نفسها 
غل سايم أن وة ك هذه الطدوايظ واو راطا متطعياء وها ها يفطم انا خماره موه 
للاسياق هذا ال 

إن الوحي كان يغطي على الدوام منطقة فراغ ‏ المعرفة. وإن هذه المنطقة بدات مع بواكير الوعي 
الانساتي كبيرة واسعة وراحت مع تطود هذا الوعي متقاض تدريجيا إلى أن وصلت إلى أصغر ما تكون 
ا ایی اا ی فنحن لا نحتاج الى كير كا او جيه الكت هدم المقيعة: وذلك باجرات 
مفازنة نسيظة وضويعة بين القران والتوراد مثلا. حيث تتبدی لنا من خلال هذه ا التغطية 
التفصيلية والدقيقة لجوانب واسعة ب الحياة ب التوراة. وان غاج عاي ها اس اااي 
هيا لا بف اتر ان اهايا سليه ارادا جوانبَ ومساحات قليلة وصغيرة؛ وهذا علاوة على 
الاخاذف ك طبيعة اقات المورضومات اقطاء بخ يبدو و اضعا أن عددا مح فك الركوعات ف 
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هولع ب القران بضووة مختلقة عها تمت سالجتها بها ج التوراة. الى درجة يدث مها فلك الموضوغات 
ركأنها موضيضات كر 2 اتشان حو ا افا الك مل رخن ”لتر بالله" لذن لأب 
القا ر لاي الغران إلا أن يتصور اله مهرم معدي هران محضن. إ هذا الاين ج مجم ونوع التقطية 
الوحيوية من التوراة إلى القرآن يرجع إلى أن المساحات التي راح يغطيها العقل والتي راحت تغطيها 
التجربة كانت تتوسع وتزداد وتتنوع؛ وهي عند نزول القرآن كانت اوسع واشمل بكثير مما كانت عليه عند 
نزول التوراة. 
إن الله انل وحيه الاخير عبر قناتين نقليتين مختلفتين هما القرآن كلام الله المباشر, والسنة 
التي تعتبر بمثابة الاداءات الرسالية لشخصية محمد بن عبد الله عليه الصلاة والسلام. ومادام الأمر 
قذلك فلا شك أن لكل فاد متهها دورها ‏ الخاض على فين أظهان المعركة وتزويدكا بهاء والا خان 
هذه الثنائية تغدو عبثا لا طائل وراءه: وتصبح بالتالي فاقدةٌ لاية دلالة ذات قيمة أو منفعة. نستطيع أن 
نلاحظ انه ب الوقت الذي لا نجد أية حدود او فواصل بين ما يُمكنه أن يكون كلام الله المباشر ب4 التوراة 
وما يمكنه أن يكون تعليمات موسى عليه السلام» وانه بخ الوقت الذي تذوب فيه تعليمات السيد المسيح 
ج كلمات الله ا الاناجيل: بحيث لا تستطيع أن بين أيّة حدود فاصلة بين قتاتين وحيويتين مسخظفتين 
ومتمايزتين: فان الامر ‏ الوحي الاخير يختلف تمام الاختلاف. فالحدود الفاصلة بين القناتين: الالهية 
الكناشرة والحمدية النباية أو اة ر اة وظونها لالش فة زهو ما يحب أن كرون لد دة انف 
مع معتقد عدم العبث ب اللّه. ولا يمكن لهذه الدلالة أن تكون واقعة خارج نطاق البعد الوظيفي لكل قناة 
من القناتين. 
ان الل من حيت اليد يرشم الحو امرف الم تة العام مع صوص العامة أيا كا هرد 
القنوات التي سيتم تمرير تعاليم الوحي عبرها ومن خلالها. إنه ينظر إليها نظرة واحدة وشاملة بصفتها 
جميعها تمثل الوحي» وبصفة معارفها تمثل جميعها المعارف الوحيوية. والعقل بما هو عقل ليس معنيا 
بالتفريق من حب طريقة الشاطل بين اى من كترات الرحى روات الأخري إلا إا كفك الوس ب 
عن فروقات بين تلك القنوات وعن دلالات لتلك الفروقات على الصعيد المعر2» سواء كان ذلك الكشف 
مباشرا وواضحا أو ضمنيا. عندفذ سياخ العقل هذه الفروقات يعين الاغتبان ليكمل مهمة التحدين 
افعو النوظةيه أن كات لدمومة واضحة رمخ يسن العياة ماكو التروفات افا روا 
أو الملاحظة ضمنا بين تلك القنوات. 
وبعبارة أخرى أكثر وضوحاء فإن العقل ومعه التجربة من ثم» إذا كان يضع مجموعة من المعايير التي 
على الوحي أن يخضع لها وان يعمل معرفيا ‏ ضوتها ويُفَهُمَ بالتالي على اساسهاء فإن هذه المعايير 
تنطبق من حيث المبدا على الوحي كله قرآنا وسنة؛ وإذا تبين أن للثنائية المرتية دلالة على صعيد الدور 
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المعرك, فانها ستفرض - أي هذه الثنائية - معاييرٌ جديدة تعمل داخل مساحة عمل المعايير العقلية 
والتعرييية: أي أن الك ارهن للمميارية شاك ك شرا تصوصن الويدن. الأو الداقر» النقلية 
التجريبية القن تالخ فيها صوص الوحن عدون كرانا وسقة: والثائية: وهى داكرة أصهر مات فيها 
نصوص إحدى قنوات الوحي ‏ ضوء هيمنة القناة الاخرى. ولا يصح مطلقا افتراض تساوي القناتين ب 
الدلالة الوظيفية لما ب ذلك من العبث واللاحكمة وانتفاء المعنى والدلالة عن ورود نصوص الوحي عبر 
قناتين منفصلتين انفصالا تاما من حيث المبدا. 

من الواضم ج الويضن الاخير الذي وضل اليا عبر فتاتين هما القران والسنة: أن الهيمتة والقيادة 
اللعرقية إثما هي للقناة القرانية وأن القناة السْنيّة هى ج هدا لجال تاح ومقودٌ إن نظ التص د 
القناة الغرانية يشتلف عن نظم النصن ل الغناة السثيّة بصورة تعطيه - أي النض القراني ك تميزا 
وتفردا بين مختلف طرق النظم ف النصوص العربية عموما. فيما لافرق بين نظم النص السُنّي وبين نظم 
أي نص اعتيادي آخر يتحدث به المرب 4# أحاديثهم العادية إلا فيما قل ودوووقن انعكسيت هذه الظاهرة 
على معاي التاق :القن وطعها الغدماء لشفل الوح شتات , فى الركة الذي كان فيه اون من 
صحة النص المنسوب إلى القرآن يعتمدون على نظم النص أحيانا كثيرة لمعرفة قرانيته من عدمهاء 
بيت كاو من الصسي جنا أن هر ال دائرة اهاد القر انى نض غير ك اى افلا كان اة ثم 
يكن ليسعفهم كواحد من معايير التثبت من صحة نصوص السنة. ولعله لهذا الشف ر ا راوح 
والضعف # القناة السنية؛ فيما انعدم ذلك القناة القرانيةء مادام النظم السني لا يختلف عن النظم 
العربي المعتاد فيما كان الاختلاف واضحا جدا بين النظمين العربي المعتاد والقراني. 

من جهة أخرى فقد” أعصّي النص القرآني حتى من قبل الرسول الاهمية القصوى ب التبجيل 
والتعديسن:واتفكين ذلك من هم على كد يسن وامشاء الان به ذلك الأعشام المفروف ,دون أن كنس 
أن القران نفسه قد احاط نفسّه بصفته - كلام الله - بهالة من التفرد ركزت على الهوّة السحيقة بينه 
كنص سماوي وبين أي نص آخر مهما کان حتى لو كان نص الرسول محمد الذي عبّر الوحي ذاته عن 
نفسه من خلاله كقناة من قناتيه المعتمدتين للتوصيل والتبليغ. 

لا نريد إضاعة الوقت © إثبات ما هو مثبت. القران هو القناة الوحيوية صاحبة الهيمنة والقيادة 
والتوجيه والمعيارية بالقياس للقناة الثانية (السنة). وهذا يعني قطعا أنه بالإضافة إلى المعايير العقلية 
والتجريبية التي ستخضع لها السنة باعتبارها إحدى قنوات الوحي؛ فإنها ستعود لتخضع معايير قرانية, 
بصفة هذه المعايير - وهي تهيمن وتقود - تمثل حقوقا معرفية عليا ب مواجهة الحقوق المسموح بها 
معرفيا للسنة والتي هي بالنسبة لحقوق القرآن حقوق دنيا. 
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والخلاصة أن هناك ثلاثة معابير للتَتَبّت من إلزامية المرويات المأثورة عن الرسول الكريم: هي المعيار 
على وااو اتب والعبار الراني وا كان فصن ا كنال ك ضور العيارية اة ر اة 
التجريبية كما يعالج نص القران ولا فرقء باعتباره الشق الثاني من الوحيء أي باعتباره ب4 نهاية الأمر 
وحيا. كانه 4 ضوء المعيارية القرانية يعالج كما يقر ذلك القرآن تصا أو اقتضاء وذلك بحكم الدلالات 
العقلية متطلبات ومقتضيات الهيمنة والتوجيه والقيادة ‏ مجال المعرفة. إن نص السنة ب نهاية المطاف 
سيعاكم اة مركية جداء وكاننا بالعقل وبالتجربة نحدد مساحة الوحيء ليقوم القران بذ الخطوة 
الطالية بتحديد مساحة السنة ے2 ضوء مساحته هو و2 ضوء هيمنته هو. ولان القرآنَ وحَيّ کله فهو ملم 
كله بمختاف أوجه الإلزام التي يُمكن التوصل إليها عقلا أو قرآنا . وبالتالي فإنه يُكتفى لاعتبار أن ما تسب 
إلى الرسول الكريم عليه الصلاة والسلام غير مُلزْم؛ ؛ وأنه إمآ من مَحْض بشريته. أو مماً نسب إليه خطاًء 
مجرد فشله 4# الحصول على استحقاقات الإلزام بي ضوء المعايير العقلية والتجريبية والقرانية المشار 
الها اعلام وهذا ما اا يف الاك اة 


م مو 


ثالثا. ,قايس انت الجديدة مق صح الاقورات 


من الضروري أن يكون هناك علم يُعَنَى بالتتبّت من صحة المرويات المنقولة (عن)ء والمنسوبة (إلى) 
خض الزسول الكريم هليه الصباذ# والسلام . ومن الضروري أن يكون هذا العلم قائما على مجموعة من 
القواعد القادرة على حسم مسالة صحة النسبة محل الت هذه. وماد امت المسالة ستؤول ك الحصلة 
إلى إقرار مجموعة قواعد تَحَاكم المرويات المنقولة على ضوئهاء فلاشك إذن بك أن الحاجة إلى مرجعية 
معرفية واضحة وقاطعة # دلالتهاء لإعطاء هذه القواعد مشروعيتها © المحاكمة: هي حاجة ملحة 
وضرورية. 
إن أي حديث عن منظومة القواعد التي ستمثل الركيزة المعيارية لمحاكمة المرويات المنسوبة إلى 
شخص الرسولء يتطلب أمرين اثنينء أولهماء القيام بتحليل مكونات جسم الرواية (أي مُكَوْنات النص 
المروي) للتعرف من خلال هذا التحليل على حقيقة التنوع ‏ هذه المكونات؛ وهو التنوع الذي سيترتب 
عليه بالضرورة تنوع مقابل ب4 اليات المحاكمة (أي بذ قواعد المحاكمة). أما الامر الثاني الذي يتطلبه 
الحديث عن قواعد محاكمة النص المروي ' فهو التّعرّف - انطلاقا من المرجعية المعرفية المعتمدة لدينا 
- على الاليات المفترض اتباعها لحاكمة کل واحد من مكونات جسم النص. المحاكمة لبتي التي من 
شانها أن تحسم قطعا مسألة صحة أو عدم صحة نسبة ذلك القن اتروس الى من الى فوا 
محمد بن عبد الله عليه الصلاة والسلام. 
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إن ما نحن بصدد التأكيد عليه هنا من ضرورة وجود علم محدد وقواعد محددة لفرض التَتَيّت من 
صحة المرويات: قد عرفه المسلمون باسم ”علم الحديث ومصطاحه" . وبالتالي فلسنا نَدَّعي أننا ندعو إلى 
إبداع علم غفل عنه السابقون. ولكننا مع ذلك ندعو الى إحداث ر قال مکی وا هدا العلمء 
دما اقتا ال كي و و 
الغى تفر الهدف الاساسى من وزاء كل ظواهده: ك هذا العطليل متتحاول عركن مدل تيه جديدا 
لمعالجة معضلة ما يتحرص تطرييه ‏ هدا العلم: 

من الضروري أن نوضح أولا ان المعالجة التي نقدمها ب2 هذا التحليل. هي شين آخر مختلف عن 
امالجة التي تى بمناقشة ية النصوص أروية عن الرسول الكريم من حك اليد شهمالجةتقضية 
صحة نسبة نص ما الى مصدره» تختلف عن معالجة قضية الفعالية التشريعية والدور الوظيفي لذلك 
القص ج الواح أو بعبارة اخرى فإننا لن نتحدث عن حجَيّة السنة من حيث هي قناة الوحي الثانية. 
بل عن صحة ما نُسبّ إليها من مرويات. فمن حيث الحجَيّة فهي قطعا حجة بحكم حجِيّة الوحي ابتداءء 
وبحكم كونها احدى قناتيه اللتين وَصَّلنا ن لیپا اساسا 

ان هذا بعتي أن أن مرف تكن تعدو هجا أي فى وا ردهن الرسول لأ وة أن يتحر الدحض أو 
للتفنيد برد ينطوي على إشارة لد جه سياه يصدر عن الرسول) . فعندما نؤمن بحجية 
السنة فنحن سنؤٌمن بها لكل ما سيثبت أنه من السنة 4.٠‏ حين أن هذه الحجية لن تنطبق على ما نتوصل 
- وفق مقاييس النشت اق تهات إلى اله كين سبعيح النسية الى هذه اة ومكنا غلا معان 
استدلانيا ‏ تحليلنا هذا لأية آية قرآنية تحدثت عن ضرورة اتباع النبي وطاعته والتاسي به والالتزام 
بأوامره. 

م هة ري لا قصع آلية أوقافية للكت من الكروئ اللتسوب إلى الرسول: إذاتم استسحاجها من تصن 
مروي منسوب إلى الرسول ذاته. فهذا غير معقول ولا منطقي. فمادامت النصوص المنسوية إلى النبي هي 
كلها جملةٌ وتفصيلاً مَل تحت ت للتاكد من صحة نسبتها إليه عبر مجموعة القواعد والأليات التي نحاول 
وضعها واستنتاجها در ھا سباق علد ونت هلا يكن أن يسْتَدّل على هذه الأخيرة بنصوص لا 
مھ صتحتها اساسا إلا بها ::وقينةقاعدة بديهية يذ اصول الاستدلال. ومن فال م اترواضياك يدرك 
بوضوح بد اهة هذه القاعدة. فنحن نعلم مثلا ان " موضوعة إقليدس" :خا البحطوظ المقوااية تقض على 
أنه لا يمكن من نقطة (م) تقع خارج مستقيم ما أن نرسم إلا مستقيما واحدا يوازي ذلك المستقيم. حاول 
يفضهة أن پمال على صبحة هته القاعدة الموطدوغة:” "البديهية“ الاو الى قواعد الزوايا ” المكملة 
وال بوهى هة قرا لا تضيخ اساسا إلا بعد الاعتراف بصحة موضوعة إقليدس ذاتها. فهل 
يعقل أن يكون الاستدلال بها صسحيحا لاثيات ما لا تثبت هي اساسا إلا بة18 وياختضار فاذا كانت القضية 
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(س) هي الدليل على القضية (ص).؛ فلا يمكن بأي حال أن تكون القضية (ص) دليلا 2 الوقت ذاته 
على القضية سس ) قرا تعحدق تى الدون المح عدار الامر الى كاك فة امكحالة ان يضار الن 
الاستدلال بنص مروي عن الرسول لإثبات صحة قاعدة من قواعد علم التََبّت من صحة المرويات الواردة 
عنه صلی الله عليه وسلم. 

إن كل نص روي عن الرسول يتكون من جزءين رئيسين يمثلان معا جسم النص ككل. وهذان الجزءان 
TT‏ ل أما الستد فهو التوقيق التاريخى الزمتي للنصض ويتضمخ سلسلة النالين 
الذين مر النص عبرهم الى أن وضل الى اخ و هو روافواما المتن فهو النص ب ذاته مُتصَمُنا الفكرة 
التي تم تناقلها عبر الرواة مَصْبوَةً ‏ قالب لغوي تعبيري معين. وما وَجِدَ الست الا سن أجل الق يل 
وها ق وضع اسي الت القاسية دخ القن الأ من لجل اللاي لذن ابصياتة اتن الاين هو الهدف 
من العملية ككل. فسند بلا متن كلام فارغ لا معنى لهء لان الناظين والرواة إنما يفترض فيهم انهم 
كتلوق تعبا حاكن قرا .بذ حين أن متنا بلا سند هو كلام له معني واضح» ون أمكن القول أنه 
غير صحيح النسبة الى مصدره. فعدم صحة النسبة لا ثلغي المعنى عن المشكوك 2 صحته هذا. والنص 
الضحيخع كما يقرض :ذلك منظق الامو هو التض الذي يصح ستدا ومظا ج ذات الوشك: هلا صحة 
اتن ا اع يشوف وت يصع حه كه انه اة اق م ا ولي يصمح عتدة: وانه إذا كان 
القن الصحيح مضا غير انتصح بنشد ا لا ضع يةه إلى الرسول يسيب عنم القررة على الاك من 
أن الرسول قد قالة او قط يه كملا كان م النسن الصبحيح سه ا وغير الصحخ مظا سرعم عار 
آخر تعس يهو اساد ام يعون الرسوق القريم كد كانه ر ين موف اه 

من الناحية النظرية المجردة. قد يصح نص - ب نسبته إلى الرسول - صح متنا ولم يصح سنداء 
بينما لا يصح نص صح سندا ولم يصح متناء وذلك لإمكان أن يحدث خال بك سلسلة الرواة وهم يتناقلون 
مكنا وود من نصدرة: لكن ستل أن يكون الرواة مصيبين نظ اقام مكنا غير صم لاستحالة أن 
يصدر عن رسول الله اساسا متخ يعارض العفل والتجربة ولا ينسجم مع أي من انساقهما المعتمدة بل 
وقد يعارض القران أيضا. وإذن فلا وجود 4 صحة المرويات عن الرسول لصحة مطلقة باي حال. بل 
إن الصحة نسبية: أو لنقل انها واقعية عمليةء أي تكفي عقلا لإيجاب العمل بالنص © ضوء استحالة 
الصحة المطلقة. 

إن هذه الاستحالة يبه إليها بعض الحاذقين ج علم الحديث حينما أكدوا على أن الحديث المتواتر 
أيين هو القصن الذي بن عن حسم سحل البشاقهم على الكذب فن جح بتكيل اجماعهم على 
القذب ال تاف ان هر القص اله ٠‏ كل فن جن رمل اكام علق افا عاد فو جى 
يستحيل اجتماعهم على الكذب عادةً إلى منتهاه. وكلمة ”عادة“ هذه هي للدلالة على اللاإطلاق وعلى 
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النَسْبِيّة الموجبة للغمل: ولكق الخطا المطلق مُمكن ‏ هذه المرويات: وذلك عندما د يتحقق الخطا ‏ المتن 
ادي وبناء على ما سبق نستطيع أن ن نصّنف النصوص المروية عن الرسول الكريم عليه الصلاة 
والسلام» على النحو التالي.. 

=١‏ نص صحيخ ستداء صحيح مثناء وهو نص ضحيع صحة عملية. أي صضحة موجبة للعمل به؛ 
وإن كان من الممكن ألا يكون صحيحا بك وروده عن الرسول نظرياء ولكن العمل به واجب نظرا لاكتمال 
غتصري الصحة اة الوه للل واا إمكاقية ق قوراف صحة على من ذه يك ارات 
وان كانت مستويات الصحة العملية نفسها متفاوتة من نص لاخر ولعل هذا ما جعل علماء الحديث 
يفرقون بين أحاديث الاحاد والاحاديث المتواترة: كما أن معظم علم الحديث ومصطاحه وتصنيفاته تدور 
حول :هذه اكسألة اللمتملقة غلاوة على مقومات الصحة بدرجات الصحة: 

۲ - نص صحيح متناء غير صحيح سندا. وهونص خاطنٌ خطا عملياء أي كاف لترك العمل به؛ وإن 
كان من الممكن أن يصح عن الرسول نظريا بسبب صحة متنه. ولكن العمل به غير ملزم ولا واجب نظرا 
لعدم اكتمال عنصري الصحة العملية الموجبة للعمل. 

1 نص كير صحع هذا ٠‏ صحيح سنداء وهو نص خاطن خطا مطلقا ؛ أي موجبا بصورة مطلقة 
كرك العمل يده ولا يمكنه ان بكرن تح الثسية إلى الترسول رقم سحا سقنه نظوا لا اة أن يرد 
عن الرسول متن خاطى. 

٤‏ - نص غير صحيح متنا وغير صحيح سندا. وهومن باب أولى نص خاطنيٌ خطا مطلقاء أي موجبا 
بصورة مطلقة لترك العمل به. 

وهكذا يتضح لنا ان أي نص مروي عن الرسول يجب كي يصبح العمل به واجبا واقعيا وليس بصورة 
مطلقة: أن يصح سند وأن يصح متنه ب ذات الوقت. ولا لزنا بأيّ حال من الاحوال نص اختل فيه 
السند أو المتن أو كلاهما. ولا يبقى علينا سوى أن نحدد شروط صحة السند وشروط صحة المتن كي 
ضح لتا من ثم شروط صحة التض الخروى. وهنا يجب أن توضح أن غلم الحديث بصيغتة الساكدة قد 
نوكن شياع شالة مبحة الاد ضور قات جيف اننا سوق رکز دا مذ على شروط م 
المتن فقطء لانن نرى أن هناك عناصر جديدة برض أن تخد بعين الاعتبار ي مسالة تصحيح المتون. 
وتوضح أيذنا اها عنما تقول أن امن يسعظ إذا عارض العقل أو التجربة أو القرآن أو أياً من الأنساق 
المعرفية المعتمدة لكل من العقل والتجربةء فإننا لا نزعم أن السابقين وهم يدرسون المتن لم يقولوا بذلك, 
بل إننا نزعم أن قضايا جديدة دخلت ب4 معاني التعارض مع العقل ومع التجربة ومع أنساقهما المعرفية 
وبالتالي مع القران ذاته. فرضتها التوسعات الهائلة التي حصلت ب المساحات المعرفية الخاصة بالعقل 
وبالتجربة؛ وهو الامر الذي يدعونا إلى أخذ هذه التوسعات بعين الاعتبار ج سياق تحديد معاني التعارض 
اللي م ارات العرفية الذكورة. 
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إن النصوص المتسوية الى الرسول الكريم كما وردتقا وكما هي ماظة بين أيدينا تتقسم من حي 
متونهاء إلى نصوص حَبَّريّة وإلى نصوص حُكميّةء آي إلى (اخبار) وإلى ( أحكام)؛ وإن لكل نوع من هذه 
النصوص مقاييس خاصة لتقت من صحة نسبته إلى الرسول عليه الصلاة والسلام. نحن إذن بصدد 
نوعين من المقابيس التَكبتِيّة هما.. “مقاييس لصحة نسبة المتون الخبرية . و مقاييس لصحة نسبة 
المتون الحكمية" . 


ولصحة نسبة المتون الخبرية ثلاثة مقاييس هي.. 


وت اباس المخلن 

وعلى ضوئه لا تصح نسبة متن خبري إلى رسول الله إذا كان هذا المقن ينقل صورة عن واقع موضوعي 
4 العدل كبررة محالقه إلا يتطق يه رللي . خاصة وان العقل يمتلك داج معيو 0 العركية مومه 
مفردات وھا لتصور العديد من مکونات الواقع الموضوعي بشقيه 3 بشقيه المشاهد والمقيّب. ونورد فيما يلي 


الامثلة التالية على ذلك.. 

١‏ - بما أن العقل لا يتصور ان لله أعضاءء فلا يصح نص عن رسول الله ينطوي متنه على إشارة الى 
ان لله أعضاء. إذا لم يكن هذا المقن قابلا لان يهم على وجه المجاز بدون تاويل صارخ لا تحتمله اللغة (أي 
إطار أحد الانساق اللغوية) . وبالتالي فما يقال مثلا أنها أحاديث تكلمت عن كشف الساق يوم القيامة 
متقيرة أن الاق هن ساق الس اها هو كنت على الرسول: ان مون مكل سام الألحاديث سيدا 
وتشبيها مخالفا للعقل ‏ حق اللّه. ولامتناع الفهم المجازي لمحتويات تلك المتون ب4 إطار النسق اللغوي, 
ولعدم تَحَدّث القرآن عن ذلك الموضوع بالشكل المنسوب إلى الرسول الكريم؛ كي يتسنى لنا فهمه بالتالي 
4 إطار نسق اسطوري لم يصل إلى التجريد المطلوب ‏ تصوره للذات الإلهية. 

وبمعنى أكثر دقة؛ فإن مثل هذه النصوص لو كانت قرانية لامكن فهمها ‏ إطار نسق اسطوري غير 
تجريدي ولعو ويما أنها لك أ مهوت إلى الاد العانية من اتوي راقاب ية القثاة ازن 
کل فان ا لا فم غ إطار نف النسق, وإلا لانتفت الحكمة 4 هذه الازدواجية 4# هذه القنوات 
كما مر معنا. وكاننا امام هكذا نصوص بصدد قبولها عقلا 4 سياق النسق الاسطوري بصفتها وحيا 
- مادامت صخت سندا - ليُصار بعد ذلك إلى إسقاطها بموجب القران لاعتبارات العلاقة بين دور 
القران ودور السنة ب العملية المعرفية. وهي العلاقة التي تنزع عن السنة حقا معرفيا كهذاء وهو ما 
سيتضح لنا أكثر عندما نناقش المقياس القراني على صحة نسبة المتون الخبرية إلى الرسول. 
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ب - بما أن العقل لا يتصور أن لله حيزا ومكانا لانه هو المكان المطلق؛ فلا يصح نص عن رسول الله 
ينطوي متنه على إشارة إلى أن لله حيزا ومكاناء إذا لم يكن هذا المثن قابلا لان يُقَهّم على وجه المجاز 
بدون تأويل صارخ لا تحتمله اللغة. أي 4 إطار النسق اللغوي. وبالتالي فلا تصح عن رسول الله الرواية 
التي ركان أن الرسيول لفن فيهنا إيمان وإسلام جارية بان ساها “اين الله ١‏ لان هده الرواية انق 
اشارت فيها الجارية - مُجيبةٌ عن مكان الله - إلى السماءء أي إلى الاعلىء تنطوي على مخالفة للمعقول 
مادامت قن حددت مكانا يوجل. فيه الله ومكانا لا يوج فيه: ولا يجوز أن يصدر عن رسول الله أمر كهذا 
فيه من المعبيه والتسميع وا ر لمالا يتصوره ادن > خاصة وان النص لا يحتمل تاويلا يُحَوُّله 
إلى المجاز بصورة يقَهّم معها ب إطار النسق اللغويء وان القران لم يتحدث عن ذلك الموضوع بشكل 
من الأشكال لاعتباره مفهوما ضمن النسق الأسطوريء وما يقال عن هذه الرواية يقال وبالمتطق نفسه 
عن رواية أخرى تحدثت عن رؤّية المؤمنين لله يوم القيامة. فمادامت هذه الرواية قد حَيِّرّت الله فانها 
وللاسباب السابقة نفسها رواية لا تصح. 

ويجدر بنا أن نشير هنا إلى أن النص القراني الذي يبدو متعارضا ب ظاهره مع معطى العقل بخصوص 
اللوضوع ال واج لا كمه قا طيق المع الأسطاوري الا يسن فيه ك شن الفسق اللغري ارك 
قان الس القن عن هذا التق يقم يعن ذلك دمجة ل سعطيات الانظووة أن انعا يمن أن 
يطل انها آيات قرانية تحدثت عن وجود الله بے السماء أو عن النظر إليه يوم القيامة ليتسنى لنا القول 
بامكانية فهم الأحاديث التي ناقشناها هنا 4# إطار الاسطورة أو ب إطار النسق الأسطوري» هو ظن 
غير محلهء لان آيات من مثل؛ ”وجوه يومئن ناضرة إلى ربها ناظرة ۰ أو من مثلء ”ثم استوى إلى 
المواء كموائن سيو بييازا E‏ يبدو من تعارض معطاها المباشر مع معطى العقل؛ 
إلا أنها لا مضي على اللنة ؛ ويعتبر فهمها بے إطار النسق اللغوي أمرا مُمكناً. وهو ما يجعل اللجوء 
الى اعقيارها ودی أسظوريا نجوءا غير غكلاني: وبالتاني فكاو فلك القصوضن القراتية لم تضحدت عن 
مواد ضيع الرؤية اوضع ب مكان محدد من حيث المبداء وهو الامر الذي يُخْرِج نصوص السفة التي 
غالجت هذه الوضوغات من ذاكزة الصحة اساسا 

ج - بما آن العقل لا يتصور أن تكون الاحداث المستقبلية المرتبطة ب جانب من جوانب مُكوّناتها 
على الأقل» تصن الأرادة البشرية امفتوحة على كم هائل من الاحتمالات التي لا يرجح بعضها على 
ا ة علم اللهء لأنها أمور غير قابلة لان تَعَلّم قبل 
تجدق متصبن الارادة الداندن كه كويتها الى خر النيق تقول بها أن المفل ل تور لف ظالة يض 
نص عن رسول الله ينطوي متنه على إشارة إلن ا حدانث ربراك متتقياية تضمن يشكل أو يآ خر دخلا 
لعنصر الارادة ‏ تكوينها - أي تلك الاحداث - وبالتالي فلا صحة مطلقا لاي نص مروي عن الرسول 
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يتحدث عن المستقبل (المهدي» الدجالء نزول المسيح» ظهور الدابة. ظهور ياجوج وماجوج. الملاحم» 
اقتتال الصحابةء الفتن: ما سيحدث لال البيت... إلخ) باضه ن القران العريم شو تمر قافا سن 
وقح الاسطورة هذا الميدان من التنبوات: وبالتالي فكان ف تحرره هذا إشارة واضحة إلى تحرر القناة 
الثانية منه حتما. 


۲ -المقياس التجريبي 

وعلى ضوئه لا تصح نسبة متن خبري إلى رسول اللّه. إذا كان هذا المتن ينقل صورة عن واقع موضوعي. 
كشفت التجارب العلمية المستوفية لشروطها الصحيحة خلافه؛ ونورد فيما يلي المثال التالي على ذلك 

بما أن التجارب العلمية الصحيحة والمشاهدات الحسية اليقينية أثبتت أن الارض تدور حول الشمس. 
وأن تَكُوْنَ الليل والنهار وتعاقيّهما هونتيجة لدوران الأرض حول نفسها وهي مواجهة للشمس وليس نتيجة 
لاي سبب آخرء كذهاب الشمس إلى أي مكان. فلا يصح نص عن رسول الله ينطوي متنه على إشارة إلى 
حلاف اعد فف السجازت العامة إذا لم يعن هدا ى الا أن دوم على وج لجان هيما مد 
بدون تأويل صارخ لا تحتمله اللغة. وبالتالي فلا تصح عن رسول اللّه الرواية التي أخرجها البخاري والتي 
تشير إلى أنه أخبر فيها أبا ذر الغفاري بأن الشمس عندما تفرب تذهب عند عرش الرحمن لتسجد حتى 
يؤدّنَ لها بالشروق ب2 اليوم التالي. وذلك بسبب انطواء هذه الرواية على مخالفة بَيّنّة للحقائق العلمية 
الثابتة بتجارب مستوفية الشروط الصحيحة. ولامتناع فهم الرواية فهما معقولا بصورة تحتملها اللغةء 
أي كذ سياق النسق اللغويء مادام القرآن ذاته لم يشر إلى شين من ذلك لدمج تلك الرواية هذ إطار 
الشنق الاسطوري, 

إن النص الذي رواه ابو ذر الغفاري لم يذكر اناا كوسال رسول الله فتلقى منه الاجابة: بل إنه 
يذكر ان الرسول تبرع من تلقاء نفسه بالمعلومة, وهنا تكمن المعضلة الحقيقية ‏ معاملة هذا النوع من 
الروايات وفق النسق الاسطوري. إن التبرع بالمعلومة الاسطورية الطابع يثير معضلة معرفية. فإذا كان 
الوحي عموما عثدما يلجا إلى التق الأسطوري ف إظهان وابراز معارظه, إثما يفعل ذلك لانه ما كان 
إلا ليفعل ذلك بحكم المستوى المعريذ للبشر الذين يخاطبهم. »قان هذا يعني قطعا انه سيحاول قدنما 
يستطيع الحيلولة بين نفسه وبين أن قبطو إلى اللجوء إلى هذا النسق المعر2 اللأعقلاني. إن التَبَوُعٌ 
بالمعلومة اسطورية النّسّق يتعارض على الفور مع هذا المعنى 4 وجهة الوحي المعرفية, لانه ينطوي على 
المبادرة بالنزعة الاسطورية وليس على العمل على التخلص منها. 

لهذا السبب فإن النص الوحيوي عموما يُصار إلى فهمه باللجوء إلى النسق الاسطوري إذا كان نصا 
يعالج مسألة عميقة ومتجذرة 4 واقع الحياة؛ بحيث أن الحديث عنها حتى بدون استفسار مسبق من قبل 
القن بالقطاب يكذ تحصبيل حاضل. اما فنا هد نك قيب أن كر القوسة الاسطورية يف الت 


10 


الوحيوي نزعة تظهر على شكل إجابة على تساؤل ما كان ليحتمل إجابة من نوع غير أسطوريء علما بأن 
الاجابة غير الاسطورية النزعة إذا كانت ممكنة فإن اللجوء إليها للتحرر من النسق الاسطوري يعد أمرا 
مقطوعا به ب4 ضوء خطة الوحي المعرفية. وإذا كان الله وحده من خلال وحيه هو الذي يطلعنا ويكشف 
لنا عن مدى حاجة المسألة المعروضة إلى النسق الأسطوري أو عن عدم حاجتها إليه. فهو ذاته سبحانه 
الذي أفهمنا من خلال معطيات العقل ومن خلال منطق القرآن ذاته أنه لا يتبرع بالاسطورة إلا إذا كانت 
أعمق وأخطر من أن لا يتبرع بها. 

فعندما سئل الله عن طريق نبيه عن الأهلةء أجاب بقوله.. " ويسألونك عن الاهلة: قل هي مواقيت للناس 
والحج . وعندما سل عن الروح قال.. ”ويسالونك عن الروح قل الروح من امز ربي وما أوتيتم من العلم 
الا فاا روما يكل عق المحيض قال يسالك عن التحيض »قل هو اذى كاعكرليا السا د 
المحيض"". وإذن فالله سبحانه وتعالى عندما قَدّر أنه لا داعي إلى اللجوء إلى النسق الاسطوري لانسجام 
ذلك مع مستوى الوعي المتوقع تعامله مع طبيعة الموضوع المطروح على بساط التساول؛ فقد تجنب ذلك 
واكتفى بالاجابات المقتضبة التي ربما لم تكن كافية للرد على حجم الاسئلة المطروحة. ولقد كان تقديره 
سبحانه صحيحا للفاية: حيث اكتفى السائلون بهذه الإجابات وانتهى الامر عند هذا الحد. 

مع ملاحظة أن تقدير الله لعدم حاجته إلى الإجابة أسطورية النزعة لم يدفعه 4 المقابل إلى الإجابة 
موضوعية النسق. فهو لم يشرح الأهلّة شرحا علميا بل اكتفى بشرح ظلالها ‏ حياة هوّلاء القوم. كما أنه 
لم يشرح الروح شرحا فلسفيا لاستحالة ان يُفّهَمَ 4 ذلك. ولم يتعرض بالشرح والتحليل لوجه الاذى بط 
المحيض من الناحية العلميةء لانه كان سيضطر لان يكون طبيبا من اطباء القرن العشرين المتخصصين 
2 الامراض النسائية. إنها عظمة الله وهو يوفق بين النزعة المعرفية المشدودة إلى ماض ينزع إلى 
الاسطورة بمستويات مختلفةء وبين نزعة مقابلة مشدودة إلى مستقبل سيتحرر مع مرور الوقت من ربقة 
فيد الماضي والحاضر وهما يتكيفان مع منطق التطور # الوعي وك المعرفة. 

٣‏ - المقياس القراني 

وعلى ضوئه لا تصح نسبة متن خبري إلى الرسول» إذا كان هذا المتن ينقل إلينا واحدا من الامور 
التالية.. 

أ افطل وان موضوعي ى ركن له اران إلا بالعدوم والإجماق. كان يديك الله عن دى 
اکن يننا ترف ها ع ر ا و و ن ات إلى اترسل اکر كاسن اخرى 
بشان ذي القرتين. والسيب :عدم جواز قبول نسبة هذه التفاصيل المتسوية إلى الرسول: يرجع إلى ان 
الله و الكثير من القضايا الخبرية فصل بدقة ب4 كتابهء وبالتالي فإنه عندما لم يفصل ولجأ إلى الذكر 
العام والعابر والمجمل» أو عندما اكتفى بقدر معين من التفصيل لم يتعداهء إنما فعل ذلك لانه لا يريد 
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اخبازنا اتر مها أخيرخا يه هاما أوسجيلا أو فضا يذلف العدى هط سبب دير اة أن 
حاجتنا محصورة بخصوص هذا الخبر المجمل # إطار ما اورده إلينا من إجمال وعموم. ولوكان الامر 
على خلاف ذلك لما كانت هناك من حكمة ولا كانت هناك من دلالة مفهومة 4 ورود تفاصيل معينة 
لقضايا خبرية معينة بك القرآن؛ وي عدم ورود مثل تلك التفاصيل فيه لقضايا واخبار أخرى. ولاثنا نوقن 
بعمق الحكمة ج المتهج الرباتي غموما فإننا نتصور أنه لا يصح خبر عن رسول الله يفصل خبراً قرآنيا 
بعتي الؤياذه علية مح حك لمات اما فا باق مشر انكر القر الى ما 9 طرق على ارجات 
جديدة فهو أمر ممكن ولا معضلة معرفية ف قبوله. 

وبناء على ما سبق فإننا نرى أن كافة الروايات المنسوبة إلى الرسول بخصوص التاريخ الماضي 
ويخصوصى عالم الب غير انتوق هي رواياك غير سعيحة التون ]ذا انرك مرها تلك على إشاغات 
مطلونانية وا اة هلى ما 2 النصوصن اتراي الى رة ها اجان ,اترو جا تتبن ان 
الشارحة جرد شرج نا بدا فاضا من فك الأشيار القراية اما بخصيوفن صتوايط الفضل بين الق 
الشارح والمتن المضيف للمعلومات فهي واضحة ولا لبس فيهاء إذ يجب أن ية يقتصر الشرح على توضيح ما 
هو موجود من معلومات دون إضافة أية معلومة جديدة. ومن الامثلة على ذلك موضوع ”الجن“ وقصة 
"ادم والشيظان " وأعذاب وتعيم الأخرة“ 3 يوم القيامة والبعث والنشور“ و“ قصص الانبياء 
والرسل والامم الغابرة“. فمثل هذه القضايا يُقَقَّصَرٌ ب معرفتها الوحيوية على النص القرآني إضافة 
إلى النص الرسولي الشارح الذي لا ينطوي على معلومة جديدة. 

ان هذه القضايا الخبرية تلات مها ل تارا وها ا الامو الذي يجعانا تؤكد 
على أن الله فصل ما اقتضت حاجتنا أن يفصله وأجمل ما اقتضت حاجتنا أن يجمله وحسب. ويالتالي 
فلا معنى لقيام الرسول بتفصيل ما اجمله الله: لان الله إذا كان يفصل ما یری تفصيله ضروريا دون 
احالة سال اض الى الرسون» عاك ان كان انقتاع من اتل عدا اج كن بكرت 
بسبب رغبة منه ب2 إحالة التفصيل إلى الرسول: بل بسبب عدم حاجتنا إلى التفصيل أصلا لا منه 
سبحانه ولا من رسوله عليه الصلاة والسلام. 

- الامر الثاني الذي يُسَقط المتن المنسوب إلى الرسول إذا كان ينقله ذلك المتنء هو الحديث عن 

واكم موضوضي لم برض له العراق إطاذها لا من قريب ولا من يميه خاصة أ5ا تضمن ها أترقك ذاه 
ااا اشد أهدية وا شر عبوها ليلو سما خرص الله حل درو طرينه تابه هن حت انید خان 
الله 5 كام وخر کج ونم يدكر أن قى ذلك ميب أله يري لهذا ار أن کون مرا 2 
القناة الوحيوية الثانية ( ای ت الستة)ء بل انه لم يكن سا بذ كر هذا الخبر من حي هو خير اساسا 
لالخ كتابه ولا سنة نبيه. ومن جانب آخر - ومن باب أولى - فان الله إذا كان ذكر الخبر الاقل أهمية 
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فلا شك ب أن الاشد أهمية يفترض أن يكون أولى بالذكر ب كتابه - هذا إذا قبلنا فكرة تقاسم الاخبار 
بين القران والسنة مبدثيا - إذ لا معنى ولا حكمة على الاطلاق ب2 ذكر الهَيّن ب القران وترك الشديد 
عميم البلوى لشخص الرسول الكريم لذكره وتوضيحه. 

وغل شيل لقال ف هذا اللوطبوع تشاون ادى السرا والمغراب كد ارقيطه ف أذهان اسان 
حادكة الآسراب يحالاكة اللمزاج أرفاظا مضوياء جيك لآ لافهيل الحداغما عن الاخرق باي شكل. غاا 
يأن القواخ اكريم تم تك برشو وصرائحة ال مر عاد السرا اياك الأرلن مين سورة السرا 
ولم يتحدث عن المعراج بنفس الوضوح والصراحةء هذا إذا لم نجزم بأنه لم يتحدث عنه إطلاقا. لا بل إن 
آيات سورة النجم التي تَر عند البعض على أنها تعلق بالمعراج غامضة وغير قاطعة 4 دلالاتها وتحتمل 
اكثو من وجه يذ التي كاوها الصدزاحة والوضوح عثن الحدية عن مسال السرا 

والسؤال الاق بطرم نقسه بف هذا السياق هى ارم حدية اعراج او خضل اهو قد أهمية واكك عا 
للبلوى من حدث الاسراءء فلماذا يذكر الله الاسراء بوضوح تام فيما لم يذكر المعراج بنفس مستوى 
الوضوح والقطعة لا ل4اة| يكيو شرع الاسرات فا قا مسب هنا كان يمره طن انه ما 
4 سورة أخرعة أي ناذا لم يت الاخيان عن الاد كين مما اذا كانها خصلها ج الليلة نفسهاة هذا اذا 
افترضنا أنه بالفعل أخبر عن المعراج من غير وضوح ب4 سورة النجم!! 

والادهى والامر ان المسلمين يربطون بناء على مَرُويَت صحيحة عندهم سنداء لورودها 4 صحيحي 
النكاري وسا وين ا اراج ومين دك ااا ا ارا بوكب ا و ف 
بمساومة بين الرسول محمد وربه بواسطة نبي آخر هو موسى الذي لعب ذورا أشبه يأذواز السماسرة 
والوسطاء والعرابين. فاذا علمنا أن الصلاة 4 الفهم السائد هي أهم فرائض الاسلام: فهل يعقل أن 
ترتبط بحادثة غير محسومة قرآنياء ب4 الوقت الذي يحسم فيه القرآن قضية أقل أهمية وأقل فائدة منها 
حسما وارد إليعاء وهي حادكة الإسراء انت لم يقرب عليهنا سب النسن العراني ی كم بتاعي 
أو تَعَبّدي ذي أهمية كالصلاة؟! 

إن هذا العطيل الذى تهدمه لتمولاج من مادج تعارض الاخبان الغرانية مع الأخبار الوارذة عن رسول 
الله بهذا المستوى من الوضوح, ليؤكد لنا على ضرورة البحث من جديد 4 مسألة المعراج وما يشبهها من 
ساكل ا ك مخ حع كر اعا والدرحة اوي تجن لها نطييق يأن جره هنا بعد سبح ة اة 
المي ؛ بل نحن نثير تساولات مشروعة حولها كنموذج معرب4: فقد حي و هت نصر على 
لأ نصح الآ قرانيا وبزضوح تام اء غلى التي الذى انبا ة تسديد أشكان علافة التعامل بين القران 
والسنة. 
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ولعل من أغرب الامثلة وأكثرها إثارة للدهشة مما يندرج تحت هذا البند من بنود المقياسية القرانية 
على صحة نسبة المتون الخبرية إلى الرسول؛ مقولة ”عذاب القبر“. فعذاب القبر كما هووارد ب2 المتون 
الخبرية المروية عن الرسول - علاوة على أن فيه مغالطات واضحة بمقاييس العقل كما سيظهر لاحقا 
- فإن فيه تعارضات إخبارية مع المنهج القراني بك الإخبار. 

إن عذاب القبر مسالة حساسة وهامة وخطيرة إن وُجدّت. بحيث لا يجوز أن تترك بمجملها وبتفصيلها 
لنص غير قراني يعالجهاء مادام النص القراني قد تعرض بالإخبار والتحليل لما هو اقل اهمية منها من 
اخبار واحداث. فهل يعقل مثلا ان يخبرنا الله بإسهاب عن الموت والولادة وعن الطبيعة والكون وعن 
الجنة والنار وعن ياجوج وماجوج وعن ناقة صالح وعن هدهد سليمان وعن كلب أهل الكهف» ويهمل 
بالكامل اي حديث عن عذاب القبر الذي يتضمن مقولة العذاب القريب الاجل بكل الاهوال والرعب 
المرفقين بهذا النوع من العذاب 4 النصوص المنقولة عن الرسول؟! 

بكل تاکید فان هذا مما لا يمقلء وبالثال فلا ختصون انه يصح ماق عن الرسول الكريم بخضوصن 
عذاب القبر. وعلى من يريد بحت المسالة أن يبدأ من كتاب الله فإن وجد فيه ما يفيد صراحة بموضوعية 
هذا العذاب» وبعد إحداث المطابقة بين ما قد يكون موجودا بهذا الخصوص بك كتاب الله وبين العقل 
ومواقفه منهء فعندئذ نقبل من الرسول الكريم القيام بشرح الغامض وقق ما ثبتناه # البند السابق من 
المقياسية القرانية على التثبت من صحة المتن الخبري المنسوب إلى الرسول. ولكن للاسف فإن مقولة 
عذاب القبر تفتقر إلى الشرطين معاء فلا هي مقبولة عقلا ولا هي موجودة أو منصوص عليها قرآنا من 
هم حص يعضت الرسول حق شرحها من حيث اليد ا 

ج - أمر ثالث هام يتسبب - © تصورنا - بك سقوط المتن المروي عن الرسول وفق المقياس القراني بط 
التثبت من صحة المتون الخبرية؛ وهو أن يكون امن متعارضا مع النص القرآني أو مكرسا لعان ولفاهيم 
غير تلك التي يكرسها ذلك النضص. وكمثال واضح على ذلك نتتاول مقولة أل البيت : الذى يدد لها 
القران الكريم .معني واضحا ف سؤزة الاحزاب: لياق التضن المأسوب إلى الرسيل الكريم سحدذا لها 
معنى آخر وضاربا بالمعنى القراني عرض الحائط. 

ولتوضيح الأمر نقول.. إن الآيات المعنية من سورة الأحزاب حددت آل البيت بنساء النبي؛ بعد أن 
وجهت إليهن مجموعة من الاوامر والتعليمات. موضحة 4 ختام الخطاب الموجه إليهن سبب ذلك بإرادة 
الله ذ تطهيرهن: ذاكرة لهن وصف ”أهل البيت" . ومع ذلك تفاجتنا رواية ”الكساء“ المنسوبة إلى 
الرسول عن أم سلمة إحدى نساء النبي: بانه يعتبر آل البيت هم فاطمة والحسن والحسين وعلي ين أبي 
طالب فقطء ‏ قصة استيقاظه من النوم فزعا ثم ضمه لهؤلاء وتغطيته لهم بالكساءء مُعتبرا أن الأية 
القرانية الف لأكرت اهل البيت اننا هى تتصبد هم توا لايل أن الرواية تانتاف يعون 
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المسلمين؛ عندما تذكر لنا أن ام سلمة طلبت من الرسول أن يجعلها من أهل البيت المزعومين هؤلاء. 
فيوفطن مساولا امترضاءها شین آخر. 

فسبحان من أعطى لنبيه حق نزع الصفات التي أعطاها هو لعباده. فالله يعطي لام سلمة بصريح 
القرآن صفة أهل البيت ٠‏ ويريدون منا أن نصدق أن محمد بن عبد الله يتحدى الله وينزعها منها قاصرا 
إياها لى غيرساذا لا بل هو شرع هلاه القسية الشريمة لسلمان الغارسي تما يعول.. ”سلمان مشا آل 
البيت" : ويحرم منها ام سلمة التي لم تكن 4 حاجة إلى أن تطلبها منه عليه الصلاة والسلام أصلا بعد 
أن حصلت على هذا الشرف بمرسوم رباني صدحت به آيات سورة الاحزاب. لسنا ندري كيف يراد لنا أن 
نصدق بان الرسول الكريم صلى الله عليه وسلم» يتوقف عن الإجابة على الاسئلة التي تطرح عليه قبل أن 
يؤودة اوی بها لیجادر بمكالقة یح اتشر ان مسالة کین 

هذا افق تجد ماوكا ضارا وحادا س هريخ ال رانء وسشفرب اهف الاسر اب عا لن كرا 
لهذا التعارض؛ بحيث ان تاريخ المسلمين هو الجانب السوداوي منه صراع على السلطة بين اهل البيت 
وأشياعهم من جهة. اون أعداء أهل البيت ومعارضيهم من جهة أخرى. أي أن هذا التاريخ بني على كذبة 
تُسيّت إلى الرسول الكريم مُعَأرضَةٌ أشد المعارضة لصريح القرآن. 


قاتا مانس ص فاون ا تكم 

إن المتون الحكمية هي التي تنطوي على تنظيم علاقة ما من أي نوع كانت سواء قامت هذه العلاقة 
بين الانسان ونفسه أفقيقة وبق انسان اخر او اناس اخرين او سنه ویس زره أوانينه وبين أي وجود غير 
إنساني 4 هذا العالم. ران هتاك ا سن ف ا ع مخ ضحة فة انون الحكمية الى النبي. هما 
المقياس العقلي والمقياس القراني: 

١‏ - المقياس العقلي للتَّتَبّت من صحة نسبة المتون الحكمية إلى النبي 

إن مقياسية العقل على صحة نسبة المتون الحكمية إلى الرسول الكريم» ليست شبيهة بمقياسيته على 
صحة نسبة المتون الخبرية إليه. فإذا كان يكتفى من المتن الخبري كي يضار إلى القول بعدم صحة نسبته 
إلى الرسول, بان يكون متضمنا لفكرة عن واقع موضوعي يُخبرنا العقل بخلافها ولا نجد لها مكانا 2 
اشباكة اللذوية والابتطورية: قان الأمر هما يضاق باون اة سلف عن ذلك ريسن الخ قان 
ورود متن كمي يتضمن صيغة عن تنظيم علاقة ما تبدو للوهلة الاولى مخالفة أو معارضة لما يشم به 
او ف ا ےک و و صحلا ی للف الماع کے إلى رتسو 
الكريمء بل هو سيّحاكم # إطار نسق عقلي آخر غير النسقين اللغوي والاسطوريء هو النسق التاريخي. 
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وشل أن فيدا 3 شرع هذا المفهوم: يجدر بنا متشي الى أن الاحكام الى تتا التصنوضن اة 
إلينا سواء كانت نصوص سنة أو نصوص قران هي من حيث المبدأ على نوعين ركيسين هما.. 

| - احكام تنظم مرافق حياة يمتلك العقل بخصوص تنظيمها تصورا متكاملا مرتكزا إلى العدل 2 
نور ته امف اة وکن مرها غ كل من اا كام ال طم مامات رة الاد 
والسياسية والاسرية والجنائية وما شابهها من الاحكام الاجتماعية. 

ب = احکام تنظم مرافق حياة لا يمتلك العقل بخصوصها وبخصوص تنظيمها تصورا محددا 
فاا عل تسرد العموة جى الذهبي ادل ون ذلك ما ركان باللناس:والزيقة وا هة واش 
والمحرمات والمحللات ب4 الزواج واداب التعامل بين الناس.. إلخ. 

إن الل ان من قال إن کون ا على الصف الان من اکا درا اها درخ تمت يقد 
الممكنات وليس تحت بند الضرورات العقلية. وبالتالي فإن أيّ نصّ منسوب إلى الرسول إذا كان مندرجا 
ك الموضوع الذي يعالجه بك هذا الصنف من الاحكام؛ فإن المقياسية التي يجب ان يخضع لها تقع خارج 
حدود العقل» أي انها إما مقياسية تجريبية وإما مقياسية قرانية. وبما ان المقياسية التجريبية عديمة 
الفعالية هناء فلم تبق ق إلا المقياسية القرانية. 

وتكن وماداء العقل يستظيع فا لجاب الانتشاعي الذى لك يقانه قصورا للعدالة ان بكرن ضيقة 
تنظيمية معينة, فإننا ب مواجهة النصوص التي تعالج موضوعات من هذا القبيل أمام خالتين::فاما أن 
كوخ لف القن مطابعة فا مضموفيا العطى الفقل, وما الا تكرن ذلك قاذ ا كانت طا ةة كليس متاك 
مشكلة معرفية على الإطلاق. أما إذا كانت مختلفة وغير مطابقة له فنحن هنا ب الواقع أمام تعارض 
أساسي وخطيرء فكيف يمكن فهمه بصورة يستقيم معها الامر موضوعيا. 

تقول أن هته التون إا اصحت ابناتيدها: هين صعيحة النسبة إلى الرمول عا لم هوم امام 
المقياسية القرانية لاحقاء او ما لم يعارض بعضها البعض بصورة تعصى على الفهم ب4 إطار قواعد أصول 
الف الد آما القمايكنالظاهر بين ففظاه| الى وبين مى الق اتن ف رات ارات 
إن قانوق القطور: وهر القائرن ادى إا تم لهه هذا اتال هدوت كل التمارضات المقافةة. 

إن الوصول إلى مسترى كمأل اتصية التي يغررها ال للعداقة التتمافية مرهون جاتتظو الإنساتي 
عبر التاريخ: والانسان لا يستطيع أن يعي ويدرك» وان هوادرك فإنه لا يستطيع أن يحقق ويطبق تلك 
الصيغ العقلية إذا لم تتوافر ظروفها وشروطها الموضوعية؛ وهي شروط وظروف تتعلق بمستوى عالٍ 
من الوعي ومن المعرفة أولاء وبمستوى عال من القيم السائدة بين البشر ثانياء وبمستوى عال من التطور 
الع وان ثالٹاء وبمستوى أكثر علوا وسموا من التالف والتمازج الأثساني رابعا. وبالتالي فان 
الإنسان بحاجة ب4 كل مرحلة من مراحل حياته إلى صيغ تنظيمية مرحلية وموقتة تكفل له أن يندفع 
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باتجاه النموذج العقلي المذهبي للعدالة؛ أي هو بحاجة ‏ كل مرحلة إلى صيغ تكون الاكثر قدرة ب تلك 
المرحلة على تحقيق العدالة النسبية من جهة وعلى دضع الواقع باتجاه العدالة المذهبية من جهة اخرى. 
وبكل تأكيد فإن الصيغ التنظيمية التي قررها الانبياء والمرسلون لاقوامهم وعلى رأسها تلك التي قررها 
محمد بن عبد الله هي الاكثر تعبيرا عن ذلك إبان إقرارهم لها. 

وهكذا تستقيم النظرة إلى موضوع المتون الحكمية الاجتماعية المنسوبة إلى الرسول الكريم؛ والمتضمنة 
لاليات تنظيمية تخالف الصيغة العقلية المتوافرة بخصوصهاء تستقيم لتغدو ممثلة - آي تلك المتون 
= لارقى النمااح التنظيمية الترحلية (اللؤفتة) المتاحة والمتصورة» والتي تسق أكثر تمادج الننظيم 
الاجتماعي قدرة على تمرير العدالة النسبيةء والقادرة من ثم 2 حينها واكثر من غيرها على الدفع 
باتجاه العدالة المذهبية التي يقررها العقل؛ وذلك عبر الانتقال بالإنسانية من مرحلة إلى اخرى اكثر 
قربا من القدرة على تمثل وتطبيق الصيغ العقلية النموذجية تلك. َ 

وهكذا فقبول صحة نسبة تلك المتون إلى الرسول رغم مخالفتها الظاهرة لمعطى العقل المذهبي هو 
قبول لا يتعارض مع العقل» بل هو قبول يتحقق وفق مقياس عقلي يرتكز إلى قانون التطورء مادام قبولا 
قائما على قاعدة ١‏ عدم الحاجة التشريعية اليهاء اذا تبين 2 الواقع ما يدعو الى عدم الحاجة 
هذه. ومن الضروري أن گر هنا بان هذه الفكرة - فكرة عدم الامتدادية التضريعية رهم صعدة النسية 
الى الصدر = لا ققق فتك على التو التكمية التسوية إلى اترو بل هي شى اها 
على الآيات القرآنية الشبيهة بتلك المتون ف المحتوى والمضمون التنظيمي الاجتماعي. إنها بكلمة أخرى 
القراءة ب4 إطار النسق التاريخي للنص الاجتماعي التشريعي المتعارض مع معطى العقل المذهبي عتدما 
يمتلك العقل معطىّ مذهبيا بخصوص الموضوع الذي يعالجه النص. 

؟ - المقياس القراني للتثبت من صحة نسبة المتون الحكمية الى النبي 

إن كافة نصوص الاحكام المنسوبة إلى الرسول سواء منها ما كان يقع على موضوعات احكام للعقل 
مخصوضها ا فة رها وا ان دوا راع اهل للامرية مخطع وى الك و 
نقياسية الغران فلن صحتها إلى قاهعدة أساسية هى قاعدة نطق عليها "حَدَية القران : ان التكرة 
الاساسية 4 هذه القاعدة تقوم على أن الرسول الكريم لم يول من الله ولا باي شكل من الاشكال 
افا شيخ مدد للقران لا كيرا و ها بل إن قصارى ما حول هو أن يتحرك قولا أو فعلا أو 

ريز شم انو ات له ر وأطرها ا ارا منيك كما ا ان الحكمية 
فيها = فاا ف تدكا عن الأخبار ا مش د الحدود التي لا يصح عن رسول الله متن تجاوزها 
وتحرك بمحتواه الحكمي خارجها؛ 

إن التاكيد على اقتصار دور الرسول التشريمي على الحركة داخل الحدود المقررة قرانياء يستند إلى 
ية ررر الاتعلوف ج الدون الوظيقى ييخ كل سن الققاة القرانية والعناة ا1 من الوص هادا 
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كان هذا الاختلاف قد تجلى 4# مجال الاخبار فيما سبق أن أوردناه ونحن نتحدث عن مقاييس التثبت 
من صحة نسبة المتون الخبريةء فإنه لابد أن يتجلى © مجال الاحكام ب ظاهرة الحديّة التي هي بمثابة 
الافاظ افخ اة ارف اا هة ك مجان الأخبان علق مسال ااي ناض عدم 
ا ے المعلومات اة عن المعلومات القرانية هي معنى آخر للحديةء وان كانت هذه الحدية قد 
أخذت بے مجال الدور الوظيفي للاخبار شكلا أو أشكالاء يختلف أو مكلف عن ولاك الشكل أو عن تلك 
الاشكال المتوقعة ب4 مجال الاحكام. 


أ = ما يق خارج دائرة رؤى العقل المذهبية 

قلنا إن هناك نوعين من الأحكامء يمتلك العقل رؤية مذهبية كاملة بخصوص نوع واحد منهاء ويفتقر 
إلى مثل هذه الرؤية بخصوص النوع الاخر الواقع حكما خارج دائرة قدرة العقل على تكوين رؤية مذهبية 
بشائه جاع الت القراني بخصوص هذا النوع موضحا حدوده الدنيا التي يفترض عدم النزول عنها 
أو الإنقاص منهاء تاركا المجال للرسول كي يزيد ويضيف عليهاء على قاعدة أن عدم الإنقاص منها يمثل 
حقا تاريخيا وإنسانيا مكتسبا اوصل إليه التطور, لا يتغير بتغير الازمان والاماكن: وترك الله باب الزيادة 
عليها مفتوحا أمام كل البشرء بدءا بالرسول الذي أضاف إليها ما أوجبته بيئته وما احتاج إليه قومه وما 
تطلبته عاداتهم وتقاليدهم وظروفهم المعيشية بشكل عام. 

إن بامكاننا بے أي مكان وك أي زمان أن نبقى ملتزمين بما زاده الرسول وبما أضافه: إذا كانت تلك 
الزيادة والإضافة تخدم حاجاتنا ومتطلباتنا ب4 الحياة. كما أن بإمكاننا أن نلغيها راجعين إلى الحد 
الادنى المنصوص عليه قرانياء حتى لو كان هذا الحد الادنى أقل من العرف الاجتماعي المتفق عليه والمتبع 
من قبل العرب عتدما نزل عليهم الوحي وهم على أعرافهم وعاداتهم الزائدة عن الحد الآذتى داك وان 
لم يمسسنها الرسول = أي تلك العادات والاعراف دبای ير شاقصي أواتراجمي. لايل إن بإمعاننا 
أن نضيف إلى أحكام الحد الادنى أحكاما أخرى غير تلك التي أضافها الرسول إذا كان الرسول قد 
أضاف. وكل ذلك رهن - بطبيعة الحال - بالحاجة الموضوعية التي تمليها الظروف, وبالمصاحة التي 
تمليها الوقائع ومستويات التطور. ونورد فيما يلي بعض الامثلة على قاعدة حَديّة القران ‏ هذا النوع من 
الاحكام. 


المثال الاول.. ”المحرمات 2 الزواج” 
نص القران الكريم 2 الاية الثالثة والعشرين من سورة النساءء على مجموعة من النساء يحرم الزواج 


منهن. وفق قاعدتنا الحدَّيّة السابقةء فإن هذا العدد من المحرمات هو عدد غير قابل للانقاص منهء 
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زل الح الآدتى من التساء اللا لا يجوز الزواج متهن ويجوز هع الزمن أن تضاف الى الحرمات 
المنصوص عليهن: مُحرمات اخريات بحسب ما تقتضيه الحاجة. الرسول من جهته عرف دوره التشريعي 
العامل ضمن دائرة عدم النزول عن الحد الأدنى أو الإنقاص منهء فاضاف إلى الأصناف المذكورة بط 
الاية اصنافا اخرى عندما رأى ذلك ضروريا لمجتمعه العربي. وكلنا يعلم أن الرسول حرم 4 الزواج 
الجمع بين المراة وخالتهاء أو بين المراة وعمتها. وقد نحتاج نحن # يوم من الايام إلى تحريم الزواج من 
بنات العم ومن بنات الخال أو من غيرهن ممن قد يثبت علميا أن الزواج منهن ضار وموذ من الناحية 
الطبية كنا قد تاح د مم أن هذا افخراض يعيد جدا = إلى التراجع عن إضافة الرسول:وغينا + 
كل الحالات أن نلبي متطلبات حاجتنا الس تقوضها التضائع ادرف بها إلا أن أي شيخ مخ هذا القبيل 
زيادة أو نقصانا رهن بقرار اجتماعي واع يرى ذلك ضروريا وفق مقاييس علمية ناضجة بالارتكاز إلى 
التجارب والخبرات الحياتية ومتطلبات المصلحة. 


المثال الثاني.. الاطعمة المحرمة 

نص القرآن الكريم ‏ الأية الثالثة من سورة المائدة على تحريم مجموعة من الاطعمة. إن هذه الاطعمة 
الحرمة تمل اتحد الادتى مخ ا هرسات والذى لا يجوز الاتغاص سنة؛ أما الزيادة عليه خهى أمرمفيول إذا 
تطلبت الحاجات المجتمعية ذلك. وقد قام الرسول بدور المشرع المضيف عندما أضاف إلى تلك الاصناف 
الحرم ةن الاطعمنة ما راء متاسيا وضروريا وما فهو مت السلنين من أكل تحوم العم الأهلية 
كما أنه حرّم كل ذي مخلب من الطير وكل ذي ناب من السباع. وبالتالي فإنه يجوز للمسلمين هذ كل زمان 
ويك كل مكان أن يضيفوا إلى قائمة الاطعمة المحرمة أي طعام يرون تحريمه وضمه إلى قائمة ة المحرمات 
ضروريا. كما انه يجوز لهم أن يقتصروا على المحرمات بنص الاية والا يلتزموا بتحريم ما حرمه الرسول 
على قومه. وے كل الاحوال فانه لا يجوز الانقاص من الحد المذكور 2 الاية الكريمة. كما أن القرار 
بالزيادة هو قرار اجتماعي يتم وفق الاسس الصحيحة والموضوعية لاعتماد القرار الاجتماعيء والمعيار 
ذلك هو على اتدواذ: الضلحة الغامة رقق ما ليه التجارب العلنية وحفائق الخبرات الحياقة: 


المثال الثالث.. لباس المراة 

وضع القران الكريم الخد الأدنى للباس المراة الأجتماعى: وتقصه باللياس الأجتهاعىء اللباس الذي 
تمارس المرأة دورها الاجتماعي بشتى أبعاده بالالتزام بارتدائه. ولقد كان القرآن واضحا ب إيجاب 
تفطية الجيوب كحد أدنى من جسد المراة. لكنه لم يشر إلى أكثر من ذلك. وكل من حمل بعض الآيات 
التي تحدثت عن لياس المرأة أكثر من ذلك» إنما هومتنطع محاول لفرض رغبته الخاصة على معاني تلك 
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الايات. وهنا نجد أنفسنا مدفوعين إلى الوقوف وقفة خاصة وفاحصة نعالج فيها بعض أبعاد الموضوع 
نافع من سياسية كافية د الاين بالتعدينى: فقوا بها تكله اقرا الذهفيةه الاسلامية الشاكدة 
من كائن > عور 

إن فة اشرب لا تاتب واتشرورة اباس الغارف على مك بالزى الشرضي أن تعبات 
إن ارتباط آية لباس المراة ومطالبتها فيها بتغطية جيوبهاء بواقع أن المراة العربية التي تَوَجّهَ إليها هذا 
الخطاب» كانت ترتدي لباسا هو اقرب ما يكون إلى تغطية معظم الخد وا انطباعا تَكرَّسَ مع مرور 
الزمن هقاده أن ذلك اللباس العريك للمراة الغربية يمثل الحد الادثى الذي لا يجوز الإتقاص مثه: وهذا 
مكمن الخطا. 

إن المراة العربية وقت نزول الوحي كانت ترتدي لباسا يغطي معظم جسدهاء وانه من بين كامل 
جيوبها التي أمر النص القرآني بتغطيتها لم تكن المراة العربية تظهر سوى ما بين ثدبيها. وبالتالي فما 
كلمن ارا افتريية اة الف مكه اها العداب هة اليرت إلا أن وهف الأية فاتجويت إن 
تغطية ما كان مكشوفا من تلك الجيوب. وما لم تكن جيوب أخرى من جيوبها مكشوفة بموجب لباسها 
العرب الذي كان يغطي معظم جسدهاء فإن الموضوع لم يثر أية معضلةء إذ قد ساعد لباسها العربي الذي 
كان قطن اکر تا تعب ختطيعة مرجب تعن اران على عدم وجرد ضيه فاا أن قار أساها: بن 
اقلم لسع امنا ا ت اة اف من اا واتار الت 
ففظ كما ينض على ذلك القران الكريم: لان اباس العره كان مقيولا عند المسلمين العرث على سا 
بدو ظالاهن الاسام غير العربي (الذكيل لها يشمن الفقرحات) الذي كان فط بالزيادة رات اة 
والتنطع والاحتراز غير المبرر من الوقوع فيما يسميه ”شبهات الحرام لم يجد أمامه 4 موضوع اللباس 
شيئًا يشغلهء فالعرف العربي قد تكفل بحل المشكلة لمات من السنين قادمة. 

بدات المشكلة الحقيقية تظهر عندما فرضت التَّقَيّر ات الاجتماعية الحاصلة ك المجتمعات العربية 
تراجعا عن لباس المرأة العربية كما كان عليه حاله إبان نزول الوحي. عندئذ أحس الذهن الإسلامي 
التقليدي المطعم بالروح غير العربية المتشددة بطبيعتها بالخطر على لباس المراة العرخ والتقليدي» فراح 
يؤْصل للباس المراة العربية وما أضافه الرسول عليه باعتباره اللباس الشرعي المعتمد. علما بان المراة 
المسلمة الان: حتى وهي تلبس لباسا يكشف عن ساقيها وساعديها وعنقها وكامل شعرهاء لم تخرج عن 
إطار الحد الادنى المنصوص عليه 2 الاية السابقة, ”أية تفطية الجيوب . 

الحد الادنى ب موضوع لباس المرأة هو إذن تغطية الجيوب. وإنه ب4 الوقت الذي لا يجوز فيه الإنقاص 
من هذا الح قان الزياده غلية سو نة اذا اقنهك الصاحة والظروف الابشافية ذلك وقد قام 
الرسول الكريم بهذا الدور حين زاد على الجيوب المنصوص عليها قرانيا عدم جواز إظهار ما سوى الوجه 
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والكفين. وهي إضافة راها الرسول ضرورية على ما يبدو ب4 ذلك الوقت» هذا بطبيعة الحال إذا صحت 
المرويات بهذا الشأن سنداً من حيث المبداً. 

واذن فانه يحق للمسلمين حيثما كانوا زمانا ومكانا أن يضيفوا ما يشاءون على الحد الادنى المنصوص 
عليه ب4 القرآن الكريم كلما تطلبت ظروفهم ومصالحهم ذلك حتى لو اضافوا إضافات أكثر من تلك 
التي اضافها الرسول. بل هم باقون ضمن دائرة الالتزام بحدود القرآن حتى لوقرروا تخفيض ما اضافه 
الرسول أو إلغاءّه» ما لم يخرجوا عن حَدٌَ تفطية الجيوب الذي نصت عليه الاية. ( حول هذا الموضوع فصل 
شيق وأكثر شمولا ‏ كتاب محمد شحرور ”القران والكتاب قراءة معاصرة“ فليراجع). وإننا إذ نؤكد 
على أن التحليل والتحريم © هذا النوع من الاحكام هو مرادف لعبارة موافقة المصلحة أو عدم موافقتهاء 
فاننا نطرح الاسئلة المشروعة التالية. مختتمين بها الحديث عن تطبيق قاعدة حَدّيّة القرآن على ما كان 
من الاحكام واقعا خارج دائرة روّى العقل المذهبية. 

اذا كان الله يريد أن يكون الجمع بين المراة وعَمّتها مُحرما بنفس درجة تحريم الزواج من الام اومن 
الاخت اومن غيرهما ممن ذكرن ك اية سورة التساء: فاا ليضف الى الاية الكريمة؟ وإذا كانت 
دلآلة حرم الثبى الجن قرأ وصدتها كذلالة تخريم القران الجمديين الأنخدين فايخ هى المكنة ا 
جعل مسالتين متساويتين ومتطابقتين حكما ودلالة. معروضتين 4 نصين متباينين دورا ووظيفة من حيث 
المبدأ5 وإذا كان الله قد ذكر يذ الآية تحريم الزواج من ثلاثة عشر صنفا من النساء: فهل كان سيعجزه 
او يُعيبه ان يضيف صنفا او صنفین إذا كان يريده اويريدهما بنفس مستوى ما يريده من التحريم لما نص 
عليه بے قرانه؟! 

وإذا كان الله يريد أن يكون أكل لحم الحم الأهلية مُعرما كأكل لخم الختزير أو كاكل اليك كلماذا 
لم يذكره ب4 آية سورة المائدة. مع أنه فصّل كثيرا ب4 ذكر الاصناف المحرمةء إلى درجة أنه وكي يبعد 
عنا شبهة اعتبار أن الميتة هي التي تموت ‏ مرض فقطء وَضَّحّ كافة انواع الموت الموجبة للتحريم عندما 
قال ب2 الاية الثالثة من سورة المائدة.. ”حرمت عليكم الميتة والدم ولحم الخنزير وما اهل لغير اللّه به 
والمتشتقة والموقونة والمتودية والتطيعة وما أكل السبع الاما ذكيكم وما ذب على القضب وان نموا 
بالازلام". علما بآن المنخنقة والموقوذة والمتردية والنطيحة وما أكل السبع؛ هي ب4 نهاية المطاف أنواٌ من 
الميتة!! 

ولو كان الله يريد من غطاء الراس أو من غطاء الوجه أو من تغطية الساعدين او الساقين أو حتى 
الشعر أن تكون واجبة على المراة وجوبٌ تغطية الجيوبء فلماذا لم يوضح ذلك 2 كتابه وقصر كلامه 
فقط على ذكر الجيوب وأمر بضرب الخمر عليها دون غيرها من أجزاء الجسم؟ هل لانه اكتفى بسكوته 
عن لباس المرأة العربية التقليدي الدارج دلیلا على وجوب ذلك أو على وجوب جزء منه على اقل تقدیر؟ 
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ما أبعد هذا عن الحقيقة!! أما كان الاجدر به إذن أن يسكت دون أن يذكر لنا تحريم الزواج من الام ومن 
الابنة ومن الاخت ومن غيرهن: مادام العرب كانوا يحرمون ذلك؟! إن الله لم يكن يسكت عما يريده أن 
يكون حدا ادنى او حكما من احكامه. حتى لو کان العرب يفعلونه ويعيشون وفقه منذ مثات السنين, لانهم 
هم وأ غراف ايمرا ميان ريا وبا كان تفرك ف البشر الذيخ كاي الإا انوا من 
هذه القاعدة الافتراضية التي تضع العرب وتضع أعرافهم 2 غير موضعها التشريعي الصحيح. وإذن 
فلماذا يراد لنا أن نلفي عقولنا وأن نقلب كل المعادلات ونضرب بالمنطق عرض الحائط ونعتبر أن الله 
ب هذه النقطة بالذات - وهي نقطة لباس المرأة - قد اكتفى بلباس المرأة العربية التقليدي دليلا على 
ارادته؟! 

إن كل هذه التساؤلات وغيرها مما ينطبق على كل الأمكلة الشبيهة ا القرآن: مما لم ثورده هنا : لتؤكد 
على ان الرسول الكريم كان يعرف دوره التشريعي الاجتماعي جيداء وكان يلتزم به لا يتعداه. وهو العمل 
وفق متطلبات الواقع داخل دائرة الحدود القرانية. ولقد كانت كافة إضافاته داخلة ضمن هذا الفهم. 
ولم تكن باي شكل إضافات مناددة للقرآن الكريم لا الدلالة ولا 4 الفاعلية التشريعية ولا ذ الدور 
الوظيفي. وبناء على ما سبق نستطيع القول انه لا يمكن ان يرد عن رسول الله متن يتضمن حكما ينق 
ن التحدود الق ر اة فاه ويور دة متسويا إلى الرسنول رووا وويفاناء إلا اداس مسد من 
جهة أولى واسستطعنا أن لبت من جهة كانية أن الرسول نگم به قبل نزول القرآن موا الکن انواجب 
بخلافهء وذلك كي يكون حكم الرسول به قبل ورود القران بخلافه امرا مفهوما. 


ب - ما يقع داخل دائرة روی العقل المذهبية 

فيما يتعلق بالأحكام الاجتماعية التي يمتلك العقل بخصوصها صيفاً تنظيمية مذهبية؛ فإننا إزاءها 
امام ممكوييق من الغامل: هما 

الأول وهودلك اتون الذي وضمها جميعها هرانا وسقة شمن داكرة امكانية الاستيدال حال ترفن 
دواعي الاستبدال وشروطهء وفق مقتضيات الصيغ العقلية المذهبية 4 إسقاطاتها الزمانية والمكانية 
المويكلية: 

الثاني.. وهو ذلك المستوى الذي يَخْضع نصوص السنة (النصوص الحكمية المنسوبة إلى الرسول) 
ال اشاس الغ ران خاول رة الفحالية التشريدية ها ككل دشر آنا رة ومكقى ذلك أنها عنما كين 
فعالة تشريعيا فإن ما ورد عن الرسول يقاس بما ورد 2 القران وفق نفس قاعدة حَدَيّة القران» ولكن 
بطر الحدية هذه المرةء وهما الحدان الاقصى والادنى. إذ لا يعود الامر هنا مقتصرا على عدم صحة 
نسبة المتن إلى الرسول بخروجه عن حد القراآن الادنى: بل تصبح هذه النسبة ساقطة أيضا بخروج المتن 
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عن حد القرآن الاقصى: وذلك يسبب أن النصوص القرآئية 4 القضايا الاجتماعية التي من هذا القبيل: 
أصدزيك احكامهنا الحدية 4 اتجامين. شين اانا اصدرتها يضفتها تمل الد الآدتئ الذي ل يجوز 
الإنقاص منه وإن جازت الزيادة عليه. وهي أحيانا أخرى أصدرتها بصفتها تمثل الحد الاقصى الذي 
لا تجوز الزيادة عليه وإن جاز الإنقاص منه. وكل ذلك بطبيعة الحال وفق المتطلبات والحاجات ضمن 
مرحلة الفعالية التشريعية الممنوحة لكافة تلك الأحكام قرآنية كانت أو سنية. 

أما الذي يحدد ما إذا كان حكم قرآني ما يشكل حدا أقصى أو حدا أدنى ب4 هذا النوع من الاحكام: 
إنما هو الصيغ العقلية ذات العلاقة. فإذا كانت تلك الصيغ تتجه ب2 ابتعادها عن الحكم القراني وهي 
تسير نحو الوضع المذهبي النموذ جي صعوداء فالحكم القراني الذي تبتعد عنه يمثل بك هذه الحالة حدا 
أدنى. أما إذا كانت تتجه كف ابتعادها عنه هبوطا فالحد الذي يمثله ذلك الحكم يكون حدا أقصى. وفيما 


يلي بعض الامثلة التوضيحية على ذلك. 


الان اليل مكل الخد الاعضين اشوا" 

إن كافة ما ورد 2 القران من عقوبات يمثل حدا اقصى لا تجوز الزيادة عليه؛ ويجوز الإنقاص منه. 
وبالتالي فلا يضح عن الرسول متن حكمي يتضمن عقوبة أشد من عقوبات القرآن على جريمة بعينها 
تحدد عقابها بالنضن القراتي: كرجه الزاني اللحصن حت اموت مثلا. كما أن آية جريمة لم يحدد لها 
اران غاب فاو عا بها انان عن اترم ان ورك يجي ألا اة جين ا لاعس اهرون اک 
عقوبة قرانية على الجرائم المحدد عقابها 2 القران الكريم. 

أما لماذا نعتبر أن العقوبات تمثل حدا قرانيا أاقصىء فذلك لآن العقل يمتلك بخصوص مسالة الجريمة 
والعقاب رؤية تستند إلى قيمة العدل مؤداها أن العقوبات 4 سياقها المذهبي النموذ جي تقع خارج المساس 
الجسدي. وبالتالي فان الصيغة العقلية تبتعد عن الحد القرآني هبوطاء الأمر الذي جعل هذا الحدء حدا 


أقصى. (سياتي تفصيل ذلك ب4 حديثنا عن نظام العقوبات: فليراجع هناك). 


المثال الثاني.. مثال الحد الادنى ”الإرت“ 
إن آيات سورة النساء التي نظمت تركة المتوضىء تمثل حدا أدنى ب2 المسألة من حيث عدد وأعيان 
الافحاضن الذين سقوزع عليهم الفرعة. لا يجوق الانفاصن منه.خيما تجوق الؤيادة علية: والرسول كن 
هل ذلك بإمطاء الجدة سق الاشتراك ك الشركة واسيب ك كون هذه الأية الح ة قال نهدا أدتى: 
هو أنها تنظم جانبا من جوانب الحياة يمتلك العقل بشانه رؤية مذهبية نموذجية تؤكد على ضرورة 
تداول الثروة 4 المجتمع؛ وفق قواعد عدم الاكنازء وانفاق الزيادة عن الحاجة. وضرورة توسيع دائرة 
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الشراكة الاقتصادية بين الناس. وبالتائي فان توسيع دائرة الورثة يعمل ب4 الاتجاه الدافع تو مال 
الصنينة التكلية قينا لايل المكس جهن | الاتجاه الأسن الذي بج الضيعة اتنقاية بت ين معطي 
الآية صعوداء لتكوخ الآية وانحال كذلك عة لحن ادن كا المسالة. (سياتي تعضيل ذلك ف حدقا عن 
النظام الاقتصادي ب2 الاسلام: فليراجع هناك). 


نستطيع من كل ما سبق ان نستخلص ما يلي.. 

اولا.. 2 الاخبا رلا دور للرسول عليه الصلاة والسلام خارج دور الشارح للاخبار القرانية بدون إضافة 
أية معلومات جديدة. 

ثانيا.. ب2 الاحكام التي يمتلك العقل بخصوصها رؤاه المذهبية؛ وهي اجتماعية بطبيعتهاء تعتبر كافة 
النصوص القرانية والسنية على حد سواء مرحلية الدور والفاعلية. وتعمل نصوص السنة ‏ مثل هذه 
الحالة شمن وائرة اصرق يحذدها القران الكريم نتوعين سن اتخدود. أدقى واقصي هما يكشف انش 
ذائّه عماً إذا كانت دنيا او:قصضوق. 

ثالثا.. ب الاحكام الإجتماعية وغير الإجتماعية التي لا يمتلك العقل بخصوصها روا المذهبية؛ تعمل 
تخو اة ذات الفلاقة حمسن داثرة يحددها اران الكريم يعد ان بوخ الحدود الدنيا غير القابلة 
للتجاوز - هبوطا - من طرف السنة. 


واخير.. 

فاننا نود أن نلفت الانتباه إلى أن الدكتور محمد شحرور # كتابه القَيّم “القرآن والكتاب قراءة 
ار .قد شعدية فرع رة القر ان إلا أنه وسل الى كام تخت ك سوا فاته 
عند سكة افوا كما أن التقويات غثره يسك كلها شين الس الأقضى ,نه حي ثراها جنيعها من هذا 
القبيلء فلي راجع كتاب “شحرور” فان فيه لفتات قيمة وشيقة. 
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الفصل السابع 


المنهج القراني 2 اقرار 
تطور الا حكام الاجتماعية 


أولا.. ظاهرة النسخ ب الاحكام المجتمعية 


ثانيا.. تشريعات نظام الرق 


إن معظم جوانب الواقع الاجتماعي» قد عولجت من قبل الوحي بنصوص لا تكتسب صفة الديمومة 
والاستمرار ك مستواها الحكم. فالصي النذهبية الثياكية اة بمعانجة زانب كتك اتراك هى 
صيغ عقلية صرف ما جغل التصن يعمل داخل الداقرة المذهبية, كضيغة عملية مرحلية: تحاول إسقاط 
اذهب على أرطن الواقمع يضووة أكثر ما أكون انسجاما مع ذلك الواقع بف كلك المرحلة من مراحل 
صيرورته وتطوره. إن الصيغة المذهبية التي تستند إلى فكرة العدالة بط سياقها النموذجي وتقوم عليهاء 
سطع بطابعها التخاض'الانسن والرعاكز العيدية للجواني الاجسناعية ؤات الملاقة الام ن الذي بان 
فنامل الفصّل التي شالع طك الجواتت بصورة من الصور - على أساس التأقيت الخادم الوذه مخ 
حيث الدفع نحوه ب كل مرحلة من مراحل التاريخ الاجتماعي للانسان؛ دون أن يكتسب هذا النص بك 
محتواه الحكمي صفة الثبات والديمومة التي يتميز بها المذهب ذاته. 
والنتيجة أن هناك علاقة دقيقة بين النظرية التي تعكس مفهوم المذهب الذي يُقرره العقل؛ وبين 
التطبيق الذي يعكس مفهوم التنظيم الذي قرره الوحي 4 مراحل سابقةء والذي ترظن أن يشرؤه كل 
من الل والتجوية كلما افتضت ضرورات القطون ذلك إن هناك قاهدة كحم مسالة التطور ف النظم 
الاجتماعيةء دعونا نسميها قاعدة ”النظرية والتطبيق . والفكرة القائمة ‏ هذه القاعدة تستند إلى 
حقيقة مفادها أن لكافة النظم المجتمعية - وهي الجانب المتطور باستمرار من حياة الإنسان - سياقين. 
هما السياق المذهبي (النظرية) والسياق العملي (التطبيق). أي أن هناك صيغة مذهبية ثابتة يتمص 
ها اذهب الابتيامي ف كل زمان ركان شكل الصيفة التطريفية اة ذلك الزمان واكان 
سس ل سا اي لمر مر ا , 
عدلية. والعدل الاجتماعي من حيث هو عدل فإن له صورة نظرية ثابتة لا تتة تتغير. يعبر الوصول إليها هدفا 
ب4 حد ذاته تصبو إليه الإنسانية باستمرارء وهي تحاول تطوير لحظتها الاجتماعية وجعلها أكثر كفاءة 
وات شام التدرج صوب العدالة المذهبية. ولكن من الصعب ان لم يكن من اسل تمدق هذه 
الصورة المذهبية للعدل الاجتماعي دضة واحدة؛ نظرا لارتباط تحقق ق العدل بتلك الصورة بقضايا عديدة 
ومتنوعة وعلى راسها ” الوعي الإنساني“ و“ العلاقات البشرية المختلفة " عمق وتجذر الأخلاق وتم 
القيم بين الناس ".و حجم العلوم والمعارف المتوافرة . و مستوى التقنية السائد .و مدى الحريات 
الحاكمة للعلاقات الاجتماعية :و مستوى الإنتاج واشكال علاقاته.. إلخ. 
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إن الصيغ العملية للبتى الاجتماعية - 4 سياق تطور هذه البنى- ليست مذهبا ب4 حد ذاتهاء بل هي 
محاولات إنسانية قاصرة حينا وناجحة حينا آخر لفرض صيغ تَحَفّقٌ معاني العدل النسبي المقدور عليها 
ب ظل الإمكانات التي ينفتح عنها الواقع. من هنا يتضح ما فقي كوج اة الجوافب اة 
الت اة نك نم يكن كرك اا مذهبية مادام لهذه الاسس مصدرّها المعرب الخاص بها والقادر على 
تثبيتها وهو العقل؛ بقدر ما كان - أي الوحي - معنيا ب ضوء معرفة الله وعلمه بتلك الاسس التي اودع 
القدرة على كشفها ب4 العقل» بتثبيت صيغة مرحلية تكون ك حينها أكثر قدرة من غيرها على الاقتراب 
من صيغة العدل المذهبيةء وتكون هي - أي تلك الصيغة - ب2 الوقت نفسه قادرة على أن توصل المجتمع 
المستند إليها بهدوء تام إلى الدفع الفعال باتجاه العدل الي المنشود. 

إن القيمة الموضوعية لقاعدة النظرية بالق کے أنينا و طرف الصداقة والتكامل على الصعيد 
الاجتماعي بين العقل والوحي» وتضع كلا منهما 4 موضعه الصحيح. وتعتير القض ماد لقانون قابل 
افير إذا :فطلب الواقع ذلك حسما هرر المشاهيات فمن امكانية الأقتراب أكثر من الضبيغ الفقلية 
امهيلا تون الجة هي تحوين العفل الأسلامي اهاضر من العظرة التطريسية المتطرقة واا 
فيها للمحتوى الحكّمي لنصوض الوحي: ومتها وعلى رأسها ما غالج النظم الاجتماعية: سوام كانت 
هذه التصصومن قرا أو ست هذه النظرة التي لم شمقطم أن تفيل فكرة أن النصى الا اغى 4 جحد 
ذاته هو مجرد قانون مرحلي موقت بدون ادق تحفظ او حساسية: واننا اذ نؤكد على ما نقوله هناء 
كإننا مرت کف جا و واا جف الادلة الى ردا هن تصيوصن اليح دا ليا باخ ف افع 
من الآدكة با يك وط انسكف باليفين بهذا الخصوصن. إننا لا تسيف يكلف الآدقة اة جوا أو 
وة إلى الحقيقة العقلية. فتطابق وجهة النص المعرفية مع معطى العقل هو انتصار للنص وليس للعقل. 
هذا وسنعرض # هذا السياق دليلين هامين نراهما إقرارا قرانيا على قانون التطور 2 النظم المجتمعية 
بكل ما يقتضيه هذا القانون من معان ودلالات. وهذان الدليلان هما.. “ظاهرة النسخ 2 الاحكام 
المجتمعية »و تشريعات نظام ارق“ 


اولا.. ظاهرة النسخ 2 الاحكام المجتمعية 
يعتبر النسخ 2 الأحكام الشرعية المجتمعية مظهرا أصيلا من مظاهر تعامل الإسلام التشريعي» وهو 
E‏ 5 ی مانوس ا وسور اللشريدات ات ينا 
يتناسب مع واقع المرحلة ومع الظروف الموضوعية للمجتمع قضية أصيلة ب2 المفاهيم الاسلامية. وإنه من 
خلال تتبعنا لبعض المسائل التشريعية الاجتماعية الهامة التي طالها مفهوم التسخ نجد أن الوحي وهو 
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ع ل 0 مفهوما نا د ف 
الوصية 2 ديه التشريع جائزة للوالدين وللاقربين ثم غدت 4 مرحلة لاحقة غير جائزة لاي وارث أيا 

غالله قال عن النساء اللاتي يرتكين شاحشة الزنا.. ”واللاتي يأتين الفاحشة من نسائكم: فاستشهدوا 

ا 956 E‏ « 
ناوم كان شهدوا N E‏ . وبقي 
ذلك هوكم امرأة الى ينبت را إلى أن نزل قوله تعالى 2 سورة النور.. والزانية والزاني 
فاجلدوا كل واحد متهما مافة جلدة > تعر الجلد كنقوية لهن وللزتاة من الرجال بدل إمساعهن 
متفردات يف البيوت: كما أن الخمرٌ ج يذاية البمكة كانت مباحة وروي أن الكثيرين من الضصحابة 
: و 

كانوا يسكرون ويخمرون. وبدا الوحي يشير مجرد إشارة إلى سوء الخمر بقوله تعالى.. ويسالونك عن 

2 5 ع ي‎ 0 5 ٠. ايز‎ a 5 35 ٠. 
الخمر والميسر قل فيهما اثم ومنافع للناس» واثمهما اكبر من نفعهما . ثم ب4 مرحلة لاحقة وبعد ان نما‎ 
المجتمع بطريقة بدا واضحا من خلالها أنه قادر على استيعاب خطوة جديدة فيما يتعلق بالخمرء نزل‎ 
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قوله تعالى.. ولا تقربوا الصلاة وانتم سكارى حتى تعلموا ما تقولون . وبعد ان التزم المسلمون بهذا 
التشريع فترة من الزمن: زاد استعد ادهم للتعامل بإيجابية مع اية أحكام أشد بازاء الخمر: فنزل قوله 
تعالى.. ”انما الخمر والميسر والازلام والانصاب رجس من عمل الشيطان فاجتنبوه“. الوحي إذن تدرج 
ان الله قد تعامل على اساس عمق واصالة وجوهرية تطور الواقع الاجتماعي بما يستوجب تطورا مقابلا 
ومكافتًا 2 التشريعات الناظمة له. 

وکو گان الله لا رامل معنا على أساس حبق هذه الظاهره ذا کد ر هذا التدرع ف إقرار عض تشريماته 
الاجضماعية الي كانت مصضطرة 4 عله إلى مساكاة رجات الواقع الاجتماعي السائدة: ولاكتقى بان 
اصدر كل التشريعات التي يريدها جملة ودفعة واحدة وبصورتها النهائية. ولطالب الناس بان ينفذوها 
جملة واحدة أيضا . ولاكتفى من ثم بان أنزل كتابه على نبيه دفعة واحدة كاملا غير مُنَجّم ولا مُفرق 
بحسب الوقائع. ان عدم انتهاج الله لهذا النهج لهو ذليل على أن الواقع الاجتماعي نطوو ویتغیر؛ > ولا 
سحن ان تة مو ةين فاك التغريدات اة م وكايقة تو إلا قم ا 
سابقة مثلا. 

وإنه لا يصح 2 هذا السياق الاعتراض باية سورة المائدة التي يقول فيها الله سبحانه وتعالى.. ”اليوم 
اكملت لكم دينكم واتَمَمّت عليكم نعمتي ورضيت لكم الإسلام دينا". فليس إكمال الدين مرادفا 
لتثبيت الأحكام. فالله أكمل الدين وأنّم النعمة وارتضى الاسلام دينا للناس؛ بمعنى أنه قد استكمل 
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لهم المنهج الذي اراده بالمعنى الواسع لكلمة منهج» وهو بالتالي اسلوبٌ ب2 التفكير والتصور والتعامل مع 
هذا الوجود» وليس ب ذلك تعارض مع ما نقوله. فإذا كان ما نقوله صحيحا بخصوص النسخ ودلالته 
على الإقرار بتطور الأحكام الشرعية اللجتمعية فإنه من غير شك جزء من الدين المكمَل ومن الإسلام 
ار تش ومن الضية ا داراف أطلقح على الاباك وم تد أو رک اما تر 
أو تحديده فیاتیان من خارج هذا النص. وبالتالي فایما مفهوم صح لهذا الدين سيكون بالضرورة هو 
المقصود بالاية الكريمة المذكورة. علما باننا لا نجد مانعا من الاعتقاد بآن الله عنى 4 تلك الأية من 
سورة المائدة إتمامه وإكماله للنبوة من حيث اختتامها بهذا الوحي لدورها التاريخي المثوط بها. وكانه 
يعلن عن انتهاء المهمة بهذه الخطوة الوحيوية فاتقة الدقة وَالثَّمَئّ 

ونحن لا ندعي أن الأحكام الاجتماعية الاسلامية التي بين أيدينا من نصوص الف يي أن غ 
كي نبحث عن أحكام جديدة نتيجة التطور الذي تطوره المجتمع: > نحن فقط استنتجنا على ضوء الممارسة 
الفشروعية الاسناامية الأحيرة دابللا قنيا سن غير العف ل كلق حقيقة التطون وغلى حقيقة شراكية اتشر 
الاتشباعي الإساقسن :لهذا التطون وها أن امتح السلم الآول قد تور غير ١‏ نة فك وكير 
بضورة تطلبت التفييز ف العديد من الأحكام الاجتماعية؛ وغير الاجتماعية أحيانا كشعيرة الصلاة: فما 
لا شك فيه أن التطور 2 الاف السنين سيكون أكثر جلاءً ووضوحاء وان تَمَيِّرَ الاحكام سيكون أكثر مدعاة 
وضرورة. ولا نعتقد بأن قائلا قد يقول بان المجتمع بعد توقف الوحي وانتهاء النبوات قد توقف عن التطور, 
وأن موت الرسول الكريم عليه الصلاة والسلام كان الحد الفاصل بين مرحلتين؛ إحداهما خضع فيها 
البشر للتطور والاخرى انتهى فيها تطورهم. فهذا قول سخيف يخالف ال معقول والمنقول معا. ومع ذلك فإن 
نشخ حكم معين أو الحكم غلى قفري اجقاعى معدو ليس هن اختصاص هذا الت ن مق الدراسات له 
سياف الخاص الذي بجحت فيه وله قواعد البحث الخاصة القى تحكمه» وانه اذا رك أن التقيي والتسخ 
ا مطلبين مُلحّين - لاي حكم من الاحكام - فيجب الانصياع لهذا الإلحاح التاريخي دون أن 
يكون 2 ذلك أي معنى من معاني المساس بقدسية الاسلام وشموليته وعمومه وصحته الا 4 عقول 
سافعة افقادت على طوس القنضايا برداكية رة 

وق السياق نجد أن من الاهمية بمكان أيضا أن نشی ر إلى الأضارطن ميو ما لضام هذا اننال 
وبين قوله سبحانه ا "معن لم يحكة بما انزل الله فاولئك ف الكافرون ؛ او قوله.. ”فلا وربك 
لا يؤمنون حتى يَحَكُموكٌ فيما شجر بينهم' “: إلى آخر ماهفالك من اياك شبيهة بف معتاها: خالحكم يما 
انول الله داكو اناق الى عرصلا اليهاء هو هن جهة أوتى نكم يما انون الله انى لباس ١ا‏ 
انزل اللّه ؛ أي هو الحكم بمقتضى العقل والتجربة والوحيء حسب العلاقة القن قرف بها هذه | تادر 
ار القادقة خا افك اتر ,صمت كو ترام انارت ا حن ةة ا 
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بمشتضي الونهى اة التشرينية الد واي تج أحعامة قل إبان عة الإيضاء إلى الرسول 
الكريم أثسب وانجع الحلول واكثرها قدرة على تغيير المجتمع 4 الاتجاه المطلوب. ما يجعل عدم تحكيم 
الرسول وعم اليم له كه قا فة اا عك دفر الو ع ةة ان 
وهو ما قد يكون مدخلا فعليا للطعن 2 الايمان. 

ولا قرفا فل اختهاح الحديت عن سخ الأعكام. أن تذكر يان الله حن كان يمطينا كرة عن الاه 
القديمة واليائدة ال كان ية الها بأفبياكة وزسله. كان يكشف لذا عن نفس الى الذي افتاه سايقا. 
فهو يخبرنا صراحة وبكل وضوح بان هناك تباينا واختلافا بين الامم فيقول.. ”لكل جعلنا منكم شرعة 
e‏ . وحيث أنه قد غير وبدل من أمة إلى أخرى ومن قوم إلى آخرين: فهو قطعا قد 
بدالا کے یت ادل د انه من بات الانسجام مع عقيدة عدم العبث بذ الله وجوب الاعتقاد 
بان هناك سببا موضوعيا جعل الله يغير ما غيره. ولا نرى سببا يمكنه أن يكون معقولا سوى الإقرار بان 
الطروف الوضوعية اراق اليشرى هن الى كانت ورك هة الشبايخ ك الشرائم والتاه 
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إن الإسلام - ابتداء - قد ألفى الرق يميا - أي عقلا - بحكم إحالته إيانا إلى عقولنا التي حكمت 
بموجب ما حوزتها من الاحكام المعرفية على الرق بأنه ظلم وبالتالي فلا يمكن أن يبيحه. لان الإسلام 
لا يح ظلما: ولفن الرق عنظاح اجماسي كان فيا إلى الأعماق ج قل اتم اتن جاء اسلا 
ليغيره: بكل ما يحمله هذا النظام من المعاني الاقتصادية والاخلاقية والسلوكية والقانونية.. إلخ. ولقد 
كان استصدار حكم شرعي بالغائه كنظام بصورة كلية وجذرية هو استصدار غير عقلاني وغير منطقي 
وغير إيجابي بكل تاكيد» لانه سيساعد على تدمير البنية الاجتماعية ب4 العديد من جوانبها وعلى رأسها 
الجوائب الاقتصادية التي ارتبظت بشدة بواقع الاسترقاق. هالمجتمع الذي ينقسم إلى اسياد وغييد بكل 
ما يترتب على هذا التقسيم الطبقي من معان اجتماعية؛ ليس من السهل عليه أو حتى من الممكن له أن 
يتحول بجرة قلم أو باستصدار أمر إلى مجتمع خال من العبيد. ليبقى مع ذلك مجتمعا متوازنا ومتكاملا 
ينمو ويتطور بهدوء وبدون أزمات خانقة يسببها إصدار قرار بتحرير العبيد فجاة ودفعة واحدة؛ وليس 
ماري مكل :هذه التحاولات التاصيرة هذا ببعيت: 
لا يمكن إذن إلغاء نظام الوق الغاء كليا ها ثم تتعقق مسألة الاه من النغول والآذهان غامة: 
ومن عقول وأذهان العبيد انفسهم خاصة. كما أن المرور بمراحل انتقالية متتابعة وبالتدريج يعايش فيها 
العبيد سيادة أجزاء متتالية من واقع انفسهم وحياتهم ضمن عَيِّنات ونماذج يستفاد من زلاتها ومن 
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معاناتها حتى وهي تتحررء أمر ضروري. . رر العبد فجاة ع واقع يكرس كل شيى فيه دونية العبد 2 
كل بء ليس بالضرورة أن يكون بالميران امساح ثعمة على العيد أو على ل الذي سيتحرر فيه 
ذلك العيد. 

فإذا لم تحدث تفيرات تدريجية ب مجتمع كهذا على العديد من الاصعدة والمستويات قبل أن يتحرر 
الموع الستعيد من أنقاء لضع ترا كاماد بكل ما تقتضيه كلمة تحرر من معان ودلالات؛ فإن العبد 
المحرر وما تستتبعه حريته من مسؤوليات اجتماعية وسلوكية متنوعة؛ سيعيش غريبا عن واقع الحرية. 
وي هذا دمار له ولمجتمعه القائم على أساس الاسترقاق كبنية اجتماعية أساسية ورئيسة. ولم يكن دمار 
الأفراد والمجتمعات 4 يوم من الأيام داخلا ‏ خطة الله من خلال النْسّق النبوي على الإطلاق: بل إن 
الك هو ااب 

إن اله کان عیدا کے كن شيخ کی ظطريقة كير راذا لم رر الد ارلا من داخة سن الط 
التفكيري ومن ذهنية الخنوع اللذين ساهما 4 إبقائه عبدا لفترة من الزمن» فإن إعطاءه صك التحرر 
أو إشعاره بأنه حر لن يغير من حقيقة عبوديته شيئا. فالشعور بالعبودية 4 داخله سيبقى مَكَبّلاً كل 
إمكاناته: وتبقى - ے مثل هذه الحالة - فاعليته الاجتماعية لنفسه وللأخرين ‏ ظل العبودية أجدى له 
وللآخرين. فماذا فمل الإسلام 4 جانبه النّصّي (الوحيوي) انطلاقا من هذه الرؤية كي يلغي إلى الايد 
هذا النظام الظالم من الواقع البشريء بعد ان الغاه عقلاء بحكم إدراك عقولنا التي احالنا اللّه إليها 
لعدم عدالتهة! 

2 البداية أقر الأسلام باق اگاس سراسية كا قان لفك واا فصل لاح على أحدء وبألاً تمايرٌ 
بيخ القاس إلا بالتقوى التي هي ي المصطلح الإسلامي تعبير عن الصلاح والتّخَلْقَ بالأخلاق السامية 
الحميدةوليسن باللون أو بالعرق ولا حتى بالمكانة الاجتماعية التي هي مفاهيم التمايز التي كانت سائدة, 
والتي يه يعبر نظام الوق احد أبشع إفرازاتها بخ العالم. . وبهذه التوجيهات والتعاليم الاساسية الاولى يكون 
الله قد أشعر كل المسلمين بأن العبد هو عبد لان الواقع الاجتماعي فرض عليه أن يكون كذلكء بينما 
هوت الله ليس كذلك. والدليل هو أنه حمّله المسؤولية الكاملة امامه كاي حرء باعتياره إنسانا كاملا 
غير ناقص يذ اي شيئ. وغندما تاخذ هذه التعاليم مكانها الطبيعي 4 الذهنية الإسلامية الأولىء تاتي 
مرحلةٌ أخرى من مراحل التعامل مع هذا النظام المتمَشّي. وهي مرحلة اعتبار تحرير العبد مطلقا عن أي 
قيد أو شرظ عملا يقرب يه المسلم إلى الله مع ما يُحَمله هذا التحرير من تبعات الاقتصادية على كل 
من السيد والعبد على حد سواء؛ لتسهم بدورها ك ترويض الواقع تدريجيا ليستعد لاحتواء ء حياة مُجتمعية 
خالية من التقسيمات الطبقية النتية على اسان الرق: 

وهكذا تبدا فته من العبيد بالتحرر والانعتاق من طوق الاسترقاق» وقد تنجح هذه الفئة بے حياتها 
وقد تفشل» او قد تكون اقرب إلى النجاح منها إلى الفشل أو العكس. ويرجع كل ذلك إلى حجم التواصل 
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النفسي لتلك الفئة مع مقتضيات التَّحَرّر وستكون هذه العينات المحررة نموذجا للآخرين من 
العبيد؛ لرؤية الممارسة العملية للتحرر ودلالاتها للاستفادة من نجاحات أو من عثرات البعض فيهاء 
فتبدا ملامح تجربّة تَحرريّة واقعية - وإن كانت محدودة نسبيا - تاخذ مكانها الطبيعي 4 حصيلة 
الغباري الج اتكس كرات أذهاق العبيد امياد من ك سراف راع على ن 
هته المزيعلة ”التجرية” مجبوعة من النضوض قلق با كام التكتيز عن بض الاخظاء التى ب 
ضها الأقنان للم سوير تراب وسو الط الهاي والكني المستحدم لهذا الفركي. نة 
تبدأ فئة المحررين تتعمق تدريجيا ب2 المجتمع؛ وتتضح التجربة أكثر فاكثر بكافة إيجابياتها وسلبياتهاء 
وتأخن نفوس العبيد بالتفاعل مع الواقع المشاهد الجديدء فيتضاعف مستوى التحرر النفسي والعقلي 
ل صفوفهم» ويزداد بذلك استعدادهم العقلي والنفسي لقبول الحرية والتفاعل والتعامل معها بصورة 
إيجابية؛ كما يبدا الاسياد بالحرص على صياغة واقعهم الاجتماعي والاقتصادي بعيدا عن ربطه ربطا 
وجوديا وبُنَيُويا بالعبيد. نظرا لشعورهم ولادراكهم أن تحريرهم ياخذ طريقه الطبيعي نحو الاكتمال 
انطلاقا من الأحكام الوب اتباغها بخضوصهم: 

ثم تأتي مرحلة أخري تعتبر أكثر المراحل اهمية ج حياة العبيد, إنها المررحلة التي تضع بين الاسياد 
وعبيدهم علاقة سماها الإسلام "المكاتبة". والمكاتبة هذه هي تعبير قراني يُطلق على حق العبد بخ 
عقد اتفاق مع سيده على تحرير نفسه مقابل مبلغ من المال يدخل - بطبيعة الحال - 4# نطاق قدرته 
ويُساعن على اميه ضع خرقة الدولة إذا فطلب الان :ومن سنا كا مسؤوثيات العبد الاسائية اة 
التكامل؛ ويبدأ يتولد لديه حس التخطيط للحصول على حريته. بل مرخ الواضد اح مظاليخه يمل هذا 
العقد هي ب2 حد ذاتها كاه ا رة متعم ةنول على بم فال سين الجر تة ان هذه 
اللساكل هة سكوك انتصالة ربجا ااك الأ سترقاق اكافتة بين السيت وعيدف ويصيع ابد 
الزمن مجرد خادم أ وعامل» ليجات الشعرر التام ك النهاية لكل العبيد بظريقة لا قمر امتح ول 
تحدث فيه اية ازمات. 

انما ذكرناه ينطوي على دليل واضح على أن هناك تشريعات رافقت واقع المجتمع ب2 المرحلة الاولى 

من الوحي ( أي عندما كان يتنزل الوحي) لتغدو هذه التشريعات بغير قيمة عملية عندما يتغير هذا الواقع 
تغيراً كليا بموجب تلك التشريعات ذ اتها. وإن القول باللاائدة التشريعية للتشريعات التي نظمت مجتمع 
الرق لا يتعارض اطلاقا مع حقيقة وحيويتهاء ولا يعني ذلك اننا نعطل التشريع» بل هو يعني اننا تحقنه 
بالحيوية. 

إن هذه التشريعات (تشريعات نظام الرق) هي قيمتها وأهميتها التشريعية مثل الكثير غيرها مما 
تم نسخه خلال نزول الوحي, والموجودة ‏ نصوص القرآن والسنة. إن المحتوى الحكّمي لهذه النصوص 
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لم يعد يملك قيما تشريعية موضوعية وفعلية. ومع أنها - أي تلك النصوص- غير مفيدة وغير لازمة 2 
وقتنا الحاضرء بل وبعد نسخها مباشرة. فان هذا لا ينفي عنها قداسّتها أوصحّتَها بوصفها موحى بها 
من عند اللّه. ولا يى تعطيلها تظرا لدم وجود ما تغطيه اجتماعيا تعطيلا للتشريع بي حال. فالإيمان 
بعدم فعالية النص التشريعية 2 مرحلة تاريخية معينة لاعتبارات اصولية محددة ث شيئء والايمان بعدم 
صحة النص السندية أو المتنية شىء اھر ا ا كن كرحم س ات بالاستناد إلى 
قانون التطون ف حين أن الثاني يحم صاحبه 4 مسالة التصديق بالنص أو عدم التصديق بة من حيث 
الكيداً: ولا يشي الايسان بأحدهما إيمانا بالآخر. 
إن النصوص التشريعية المنسوخة, ولانها نصوصٌ من الوحي فهي تعتبر صحيحة: إذا صحت من 

القاحيديق السشدية واخفنية اها ولا بص الامتعاد كين ذتك اذا كيفك قك الة على اسس 
موضوعية يتمق عليها. اما ای اا فو ت اتی راا کر ا ا 2 
حين كان كذلك ب مرحلة ما قبل النسخ. فالتشريعات التي تحدثت عن تنظيم مجتمع تفشى فيه الرق لا 
تعني إيمان المشرع بالضرورة بجواز الرق أو بعدله ووجوبه 4 المجتمع بصورة مطلقة. إن هذه التشريعات 
تفقد قيمتها الموضوعية حال انتهاء نظام الرق من الواقع. هذا النظام الذي يجب أن ينتهي استنادا إلى 
مقاييس العدل التي يقرها العقل ويلح عليها الاسلام بشدة بالتالي. وقصارى ما تعنيه هذه الأليةء أن 
الشارع وهو الله شع تشرياة افيا مع الظريق الموضل الى تحقق العيم النغلية بسب ما كانت فب 
مرحلة نزول الوحي من صيغ تشريعية عاملة 4 ذلك الاتجاه. 

تَرَىء هل يجرو أحدٌّ على القول بإباحة الله لاسترقاق الاخرين من حيث المبدأ؟ بالتاكيد لن يجرو أحدٌ 
على ذلك إلا أن ب عة رالأساذ والمدق الى معاء رضم أن الله من خلال وريه عدوا وغل راس 
وحيه الأخير لم وستضدر تضوضا واحكاما مباشرة غدل على ذلك أن مات التضموصن القى عالجت هذا 
النظاغ وال لم كيد يكن وراه فاك اف شري موطتوسية انع راا کے د ددا 
نصوص موجودة رغم اقتناعنا بعدم جواز التحاكم إليها لانها عالجت واقعا زال وانتهىء واقعا نرفضه 
لانه ظالم من حيث المبدأ. فإذا كانت النظرة إلى نظام الرق وإلى الاحكام والنصوص التي عالجته بهذه 
الصورة هي النظرة الوحيدة الصحيحة والمنسجمة مع طبائع الامورء فلماذا لا تكون هذه النظرة هي 
وخدها الضخيخة ايضا د معالجة كل واقع اجتماعي = ايا كان = تملك عمولنا بخضوضة تصورا 
للعدل يبدو فيه عدم التطابق مع الصيغة التنظيمية اة راا اة 

فادا كنا نقبل بدون تحفظات وبدون ارتباكات فكرية او عقدية؛ ان تكون معالجة موضوع الرق معالجة 
ينّظر إليها على الاساس السابق الذي جعل من النصوص التي عالجتها نصوصا ذات طابع موقت 
ومرحليء اليس ذلك لان عقولنا لم تقبل اعتبار أن الوحي وآخره الإسلام» أباح الرق وبالتالي لم تسمح 
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بالعول باه تنه ترا نهائيا يظك الضورة14 راذا كا شط لاتا هذا الح د وهو باالناسية حق 
معريي مشروع جدا - حين التصدي لمعرفة طريقة الاسلام ب4 معالجة موضوع الرقء فلماذا لا يكون هذا 
الحق؛ حقا نمتلكه ايضا عند معالجة أي موضوع يشترك مع موضوع الرق 4 ان عقولنا تحتوي بخصوصه 
على أحكام أسبق من النصوص كتلك الأحكام العقلية التي افادت ظلم الرق بما يستوجب عدم إباحته 
اسلامیا؟ 

إن الملكية الفردية مثلا وكل ما ينبثق عنها من تفصيلات الاقتصادية كالاقطاع والراسمالية التجارية. 
ونظام العقوبات المرتكز إلى مقولة الحدود» ومنظومة العلاقات الاسرية وقوانين الزواج والطلاق والإرث 
وغيرها من الأحوال الشخصية التي انبنت عليها الكثير من أحكام الإسلام» بالإضافة إلى آليات السلطة 
والحكم الداخلي وتاطير العلاقات الخارجية بين المجتمعات والقائمة © الغالب على عدم إشراك 
اعات ف القرار السيانى بصبورة منطمة وشاملة: هل وقائ وتنظيمات الجضافية كانه ساكده ‏ 
تلك المجتمعات تماما كما كان سائدا نظام الرق ولا فرق. كما أن النصوص التي عالجت تلك الوقائع ب 
العم لا مت ل الل ا ك اللسمون عن التصوص الك عالت نظام ارق من ية أن علا 
متها كان بعيدا عن استصدار أحكام مباشرة باتفا ما كان اشنا نظ الحياة البشرية :ومن حيبت عدم 
توجه النص الإسلامي بحكم موضوعيته وجَدَيّته ب التعامل مع الواقع: إلى الاصطدام المدمر مع الواقع 
الاجتماعي وهو يتحرك خاضعا لقانون التطور القن وضهة الله اساسا ك هن افانم. 

وما هو السبب الموضوعي الذي يجعلنا نقبل بان تكون النصوص التي عالجت نظام الرق نصوصا عفى 
عليها الزمن - تشريعيا - لعدم وجود الواقع الذي تعالجه حالياء ونظرا لعدم جواز الدعوة إلى استرجاع 
هذا الواقع» ونظرا لحرمة ارق وظليه ے عقولن الى احالنا الله إلى مساكياتها حين تستطيع ان تحاكم 
بموجب إمكاناتها المعرفية, بينما لا نقبل هذا الوضع نفسه بالنسبة للنصوص التي عالجت واقع الملكية 
الفردية والواقع الاقتصادي بوجه عام؛ أو تلك التي عالجت نظام العقوبات والجرائم: أو تلك التي نظمت 
الأسرة والملاقاك الشخصية:. إلع14 وناذا يكون الرق = رغم كرت نكاما ظانا راض الظلم بال جمد 
غقلى = نظا ما قبل من الأسلام شما جت يفك الصورة القدريسية الى شر اها بنايقاء النقهم مق كم 
النصوص التي عالجته على هذا اسان كوخ ميدأ الملكية والعقوبات ونظام الزواج والطلاق ونظام 
انخلافة واتسكم زغبرها مها نيل مما نج اتر هة اها ردك ذا استطعنا بطبيعة الحال أن نثبت 
بعقولنا انها يماك له قارب الصيغة النموذجية للعدل كما هي ب العقل؛ للأنساق المجتمعية الخاصة 
بها؟ 

من الواضح إذن - على ضوء التحليل السابق - أن مطالبة الإسلام باستصدار حكم مباشر يلغي 
الملكية الفردية مثلا كي نؤُمن ونصدق بأن الإسلام يحارب هذا المبدا ويرفضه ب صيّغه الراسمالية 
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االجعفة هى مظالبة غير جاذة .ولا نوضوعية. كنا أن مطالبة الإسلام باستصدار حكم مباشر يلفي 
القصاص أو الإعدام كعقوبات بك مسائل الدماء كي نوّمن ونصدق بان الله لا يريد تلك العقوبات ولا 
يقرها 2 مُحَصّلَة السار التاريخي للتطوز المجتمعي: هي أيضا مطالبة غير جادة وغير موضوعية؛ وهذا 
بدوره يشبه المطالبة باستصدار حكم مباشر بالمشاركة الشعبية ف السلطة بشكل معين كي نقيم إيماننا 
وتصديقنا بان الإسلام يعترف بحكم الشعب وبالأليات المعاصرة لتحقيقه. نقول.. إن كل تلك المطالبات 
وغيرها الكثير مما يشبههاء هي مطالبات 2 غير ا > وهي غير مشروعة من الناحية المعرفية 2 
سياقها التاريخيء لان الاسلام لم يفعل ذلك ولم نطالبه به إزاء مبدا ونظام أشد ظلما وهو الرق؛ فكيف 
نفرض عليه إذن أن يفعله بالنسبة لنظم مجتمعية لم تكن تتضح فيها بعد مالم الظلم من العدل بالنسبة 
لمستويات التفكير السائدة انذاك . فكم كان سيبدوصعبا جدا أن يفهم الناس: حتى الخاصة وذوو الكفاءة 
الذهنية منهم: أن الملكية الرأسمالية أو الإقطاعية لا تنسجم مع عدل الله وذلك بحكم صعوية هذا 
الموضوع إزاء المستوى المعرك آنذاك. هذا إذا تجاوزنا أصلا عن حقيقة تفشي هذا النظام ب2 الواقعء ولم 
لالدو مم د و ق الاسلامَ منه هذا الموقف التدريجي 2 إلغائه! 

وأخيرا شاع انت الى تاها من كل ها مق هى أن عة القع فما يضاق اق اة 
مازالت مشكمرة وستيقى كذلك. فمادامت هذه العملية تَعبّر عن تجاوب مع التطون خاذل فكرة نزول 
الوحي؛ ومادام التطور موجودا ومستمرا ما وجد الإنسان أو استمر بك حياته المجتمعية: فإن استمرارّها 

= آي عملية التسع د يضيح شرورة | جتماعية يتظلبها الاق زتها طياكم لامرن إلى أن يته 
الوصول إلى الصديفة النقلية المذسبية وإدراكواء مفيظلة يف فكل تى مستسية ماموسة نك ارك الواقم 
ونحن لا نريد للاسلام أن يكون ب واقعنا كما كانت الكنيسة ب2 أوربا ب قرون الظلام الوسطىء» وندين 
كل محاولة تشده باتجاه التجميد وقتل إمكانات الانطلاق فيه. 
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الفصل الثامن 


من اين ينطلق التشريع الاسلامي؛ 
من العقل اح من التظل 15 


بالففلويا تبعل وجده عرفا اللدذاتاء رة ليست نكنم راذا كان الفقل ف عرف الله ذاكا: 
فهو لا شك قد عرفه صفة وفعلا أيضا . ولا يصح القول بأننا بالعقل نعرف الله ذاتاء لكننا لن نعرفه 
صفة وفعلا بذات العقل. لان من حقنا عندئن أن نتساءل عن هذا المعروف لدينا بذاته عقلاء كيف 
عرفناه من غير أن نعرف صفته وفعله اللذين هما اساسا مُوْشْرَينَ هامين للتعرف عليه ذاتاء من حيث 
هو كائن ومعروف بهما لا بدونهما. فنحن لا نعرف الموصوفٌ إل مقترنا بصفته» ولا نعرف الفاعل إل 
مقترنا بفعله. ومادامت الالوهية صفته والخلق فعلهء فمعرفتنا به عقلا تعني قطعا معرفتنا به بصفته 
تلك وبفعله ذاك. 

ولكن لماذا يُقترض أن تكون معرفة صفة الله ومعرفة فعله عقليتين؟ ولماذا لا يتم القبول بان تكون 
معرفته ذاتا عقلية فيما تحال معرفته صفة وفعلا إلى الوحي الذي أوحى به إلى أنبيائه؟ ب4 الواقع إن 
السالة ليست مسالة تفضيل واختيان: فتحخ انتما تمرهه ذانا بالمقل لان هذه هى:طبائع الأمور: وبالقالي 
فشن ثعرهة صفة وفعلا بالعقل ايضا لان هذه هى طياكم الأمون فحن لا تجد أن معرفة ضنة الله 
ره اجا إلى الفقل راي دما ومع ذلك فا الى الاشفس ار على ال د ذلك ان ما لا يمرت إلا 
فان كانه لا يبرق بح همك تناه مدنا انها لا سرف الا بذليل مسجد فاته لذ سرك ونه وك 
بغيرة. :ومكة ا فان معرظة الله صقا وها ماد امت عة ی لن هم إلا يه وما كافك او إلا يه أي 
ا 

رقع كلك هان افدر اض ا الصيفة ا اتل اتن ليل من اح الشقل ترظتنا شو اران لا 
يضمد امام التعليل: فمعرفة الله قاذ لو كانت شقصرة على مرف 3اغا, لأمكن القول بان فصو 
النقص ب حق صفة الله وفعله جائرٌ عقلاء مادام النص هو الذي سيزودنا بحقيقة الصفة الكاملة 

بحقيقة الفعل الكامل. إذ لا معنى لان يقوم النّصٌّ بفعل التزويد هذا لولا تصور القصور العقلي الذي 
يعني قطعا إمكانّ 00 العقل للتقص بك صفة وفعل الذات. ولكن هذا غير صحيح» فالله ضروري 
الوجود بصفة الالوهية المريدة وبفعل الخلق العادل. والضرورة هي حكم العقل القاطع على شييّ ما 
وبالتالي فصفة الكمال فيه و2 فعله واجبة عقلا. 
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وإذا كان الله ذاتا وصفة وضلا يعرف بالعقل» فلا شك أيضا 2 أن مقتضيات هذه الصفة ومقتضيات 
ذلك الفعل تعرف كلها بالعقل. إذ لا معنى على الإطلاق لان نَدّعيّ معرفتّنا الفقلية يان الله عا دوق أت 
نعرف وبعقولنا أيضا المحتوى المفهومي لهذا المصطلح الذي هو العدل. كما أنه لا معنى على الإطلاق لان 
تيغ معوفتها اة بان الله مُرِيدٌ نون أن غرف برقا أيضا اتعتوى مىي لحك اراد 
الخ. إن عقولنا قادرة 2 هذا السياق وبالضرورة على معرفة معنى الاطلاق 4 العدل ومعنى الاطلاق 2 
الارادة.. إلخ. انه لمن المفيد التاكيد على أنه من التناقض بمكان القول بأن العقل يعرف أن الله عادل ولكنه 
عرف ف ذلك أو أ رة أن آله يد دوق ان غرف كيش كرون لار اة كيت ارين تقاطهاء 
إن من يعرف أن الله مريد يعرف قطعا أن ذلك يتم بالتفكير وبالعلم وبالقدرة؛ ويعرف قطعا ما معنى 
كل ذلك كما أن هن يعرف أن الله ادل جرف كفا أن الال يت المسؤولية والتكاطؤ رالتخير: يحرف 
أيضا كيف يتم كل ذلك 2 الواقع 

إن من يزعم ان معرفة كون الله عادلا لا تستلزم معرفة كيف يكون هذا العدل منهء هو اشبه بمن يزعم 
أنه يعرف كيف يقوذ السيازة ركن لا يعرف مانم السيارة ولا كيف هى ولمعت القياد ه٠1‏ أن شرف أن 
الله عادل يعني أن تمرف قطعا معنى ذلك وكيف يكون: وهو الأمر الذي يعني أيضا أن تعرف الخريطة 
المتكاملة لمصطلح العدل الذي يغدو من باب أولى معرفة يُعْده الحياتيء مادمنا بعقولنا قد عرفا بعده 
الاه الصشاق التتزيهي المطلق: 

خلاصة القول إذن أن القيّمَ وهي مصطلح اجتماعي أخلاقي يُطلق على الإسقاطات الموضوعية 
لصفة الله رف بالعقل جملة وتفصيلة كالغدل والضيداق والسكية.» ال وان العقل اذ برها ك 
بعدها الاسقاطي هذاء فانما هويْمَبّر عن قدرته على وضع النماذج والصَي القيمِيّة بذ إطارها الموضوعي 
التطبيقي الاجتماعي. وإن دور النص الوحيوي هوخ هذا المجال دورٌ تكميلي ي يُفترض أن يكون منسجما 
تناح الافسنجاء مع الصي الغيمية المقلية: 

إن النصوص - ونقصد بها هنا نصوص القران والسنة - التي تصدت لاستصدار احكام بخصوص 
القيم - التي هي نهاية المطاف أحكام العقل على الأغمال الاختيارية - لم كُمَالجّ تلك القيم بضورة 
تنم عن انفرادها بِحَقّ معالجتها. فهي - أي النصوص - ب هذا المقام لم تفعل شيئا أكثر من تأكيد ما 
قرو الل وتوم ترد سلف التسيوض مهوي على فك اأ كام خا يرك ريف الأشال الاشمازية 
خاضعة لحكم العقل» ولبقيت المواقف منها معروفة من خلاله. 

وإذن فإن كافة النصوص التي عالجت أحكاما شرعية يملك العقل حُكَمَه بخصوصها تحسيناً أو 
فیا مرجب مات اللدوفة: فا هى تصوض: اسم ران سرن فا أن ااا انلف 
الاحكام الشرعية تمت بصورة منسجمة كل الانسجام مع محتوى العقل ومع حكمه بخصوصها. واما أن 
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معالجاتها تلك تُظهر تعارضا واختلافا - بشكل أو بآخر - مع هذا المحتوى وهذا الحكم العقلي. ومادام 
كل من اللقصى وافسفل نمق طقن الله ية تكرش أن يفوخ قالط امال رطيس ما عقا ميد | جر اعرف 
ولا نقول تطابقاء لان افتراض التطابق الوظيفي ك المعرفة بين مصدرين معرفيين ينفي الحاجة إليهما 
معاء ليتم الاكتفاء بالحاجة إلى أحدهماء ومادامت الحاجة إليهما معا قائمة؛ فلا شك ب أن العلاقة 
ارفا يريما ہی عاف کال راسك عا فان يتوت ها كل واه هما ذا عاضا يه يمل 
دور الآخر. 

نقول: . مادام كل من العقل والنص من عند الله فنحن بذ واقع الامر امام احتمالين اثنين لا ثالث 
هااا أن تكرح هيذة العاتعاك اة متسرية اتن هة الديق خظا ههال أن اك الله ته 
بان زودنا عبر العقل بمجموعة معالجات تختلف - بصورة يمتنع معها التوفيق - عن تلك المعالجات التي 
اا الله کا ر مره راا ا مر هاا هوا ای ين عه ا 
أن تكون هذه المعالجات - امام يقينية الاحكام العقلية - مُتَضَمنَة وبالضرورة لمعنى المرحلية التي يمكن 
على ضوئها إيجاد قاعدة تفسيرية مقبولة ومعقولة لهذا التعارض بين معطى العقل القيمي ومعطى النص 
التشريعي. فحين لا يكون هناك حكم للعقل على فعلٍ اختياري ما - والافعال الاختيارية هي السلوكات 
التي تَمَحُور العملية التشريعية ككل- لا تود هناك مشكلة, اذ أن المسالة برمتها مُّحالة ضمنا إلى غير 
العقل. وحين يكون حكم النص متطابقا مع مُعطى العقل وحُكمه عند دَوفّره» لا توجد مشكلة أيضاء اننا 
لسنا ب حاجة للبحث عن مخرج للتوفيق بين مصادر معرفية أعطتنا ب الاساس أحكاما غير متعارضة 
وغير متباينة. المشكلة تبدا فقط حينما نكون بصدد فعل اختياري ينظمه العقل بصورة تختلف عن صورة 
التنظيم النّضّيِ له ؛ بالصورة التي وصلنا فيها هذا النص سندا ومتناء فكيف الحل عند كذ5! 

لا شك ب أن الحالة التي تبّرز المشكلة المشار إليها موجودة وملموسة؛ وقد فرضت نفسها على كل 
رواد الفكر والفلسفة بذ التاريخ الإسلاميء ؛ على الرغم من أن السلطة السياسية حسمتها بقوة السيف 
الغالب. إن طبيعة الامور ادت إلى الوقوف منها - أي من الاشكالية المشار إليها - احد موقفين. وكلا 
الموكفين قاع علي الكنز على الحتصبر الام ته وموعتصر القطور واا توم اه على الو 
الاجتماعي بالدرجة الاولى. وذلك عبر إسقاط أحد مصادر المعرفة الأساسية. الموقف الأول اسقط النص 
ولم يُؤصّل 5 ناضجة ومقنعة دورا ووظيفة لهذا النصء منطلقا من نقطة أوّليّة بل وويحدانية العقل 
كل معرظة وتشريع: قوقف هن التصن من م موقت الفخوف والمشكك والناية. الموقف الثاني اسقط 
العقل ولم يَوْصَّل بطريقة ناضجة ومقنعة دورا ووظيفة لهذا العقل» منطلقا من النقطة المقابلة لما انطلق 
منه الموقف الاول؛ وهي أوّليّة النص ي كل معرفة وتشريع» بل واا أحيانا كثيرة. وبدوره وقف هذا 
اللوقف من العقل موقف لتك والتخوف والتابّةه وإن كان قد بدا من خلال طريقته ‏ التأصيل وكأنه 
يتطلق من العقل الذي ما تبث أن عاد ليُلجْمَة. 
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إن كلا الموقفين قد أسقط ب الحقيقة أمرا قائما ومصدرا معرفيا موجودا لا مجال لاسقاطه. فالنص 
موجود لان الله ارسل الانبياء وأوحى إليهم» وبرز وحيه عبر النص الذي خوطب به البشر منتهيا باخر 
الانبياء محمد بن عبد الله عليه الصلاة والسلام. والعقل أيضا موجود. لان الله أودعه فينا وجعله مناط 
ارف كاذ سمال ادن داف خصو ن لهاك خن أن هن يقل ذلك يطل الطريق کل ها كيك : 

فالفلاسفة الذين أقاموا صرحَهم المعري مُخرجين الوحيّ من دائرة المصدرية المعرفية بما يملكه 
من دور ووظيفة لابد من الاعتراف يمحا لم برفق را اسکمان بناء هرم معرك متماسك وغير منقوص 
فر به كافة التعارضات والثفرات يذ بناء الممرفة الانسائية. والؤسيويون الذين أقاموا صرحهم الممرغ 
متتجاوديق اليف اقفن المرشة اترو على الت ويك يةه كان كي ولاق كرا 
الهرم المعرك المتماسك وغير المنقوص أكثر وضوحا وجلاءء وريما أكثر خطرا أيضاء نظرا لما للعقل 
اساسا من كوو آمل وعظيع جا نظ فكع واف اومان وستغيلة على كل الضعن»وغلى راسها الصمين 
الفاتريي 

قائون التطون يكل عداعياقه: هوزوحده القادر على سير ما يظهر مخ ارظن ے الككير من جواتب 
الحياة الاجتماعية بين ما ينحكم به العقل: وما يش به القض.. وقانون التطور هذا هو الذي من شأنه أن 
بحل الاظعالية دوا حاجة من البمطن الى اسطاظ التص: ودرا حاجة من البعض الأخر إلى إسنفاظ 
العقل. فالنص موجود وهو حقيقة موضوعية وله مهمة ووظيفة. والعقل موجود وهو حقيقة موضوعية وله 
مهمة ووظيفة مختلفتان: وقانون التطور موجود تثبثّه كل الدلائل والمشاهدات؛ وهو صمام الامان المع ربخ 
الذي يُعُتَبر بمثابة الصاعق السحري الذي فب كل التعارضات والخلافات ويحولها إلى أمور مفهومة 
ساسة: يعد أن كانت عصية عل القهم صعية غل الادرالف: 

إن الاحكام بطبيعتها تنظم العلاقة بين طرفين أو أكثر يعتريهما أو يعتريهم التغيير. ويخضعان أو 
يخضعون للتطور والتبدل: ما يجب ان ينعكسٌ بالضرورة على تلك الاحكام جاعلا إياها مضطرة إلى 
التبدل والتغير والتطور. شأنها ب ذلك شان أولئك الذين جاءت لتنظيم العلاقة بينهم. ولو امتنع 4 حق 
هذه الاحكام التبدل ب الوقت الذي تتبدل فيه أطرافها بحكم قانون التطور؛ فهذا يعني حتما الوصول إلى 
مرحلة تخلق تناقضا بين الدفع التقدمي الذي يخضع له هؤلاء الاطراف باستمرار ويين التقوقع والجمود 
والانكفاء الذي تصطبغ به تلك الاحكام وتصر عليه. وبالتالي فسيحدث التفيير بصورة رفض وتمرد 
كاملين عليها. ونستطيع أن نوضح العلاقة بين الاحكام وبين الاطراف التي جاءت تلك الأحكام لتنظيم 
العلاقة بينها بضرب المثال التالي. 

فلنفترض أن لدينا حبلا مطاطا متوسط الحجم» امسكنا كل طرف بيدء ثم قمنا بتثبيت إحدى 
اليدين على طاولةء وقمنا بتحريك الأخرى الممسكة بدورها بالطرف الأخر من الحبل المطاط. ما الذي 
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سيحدث؟ يدنا المتحركة ستستمر كذ الحركة المبتعدة عن اليد امثبتة مادام الحبل المطاط ما يزال يحوي 
نوعا شخ الكروقة القن اتاعدة هلي الاشبرار يها الين. كلها تمركت يدنا مسافة اكب كلها حت 
وتقاصيت مرونة الحبلء وكلما احتاجت يدنا المتحركة بدورها إلى قوة تحريك ودفع أكبر كي تحافظ على 
حرعنها التصاغدة ومثمها شن الفاظؤ اركب وماذا دة 

ان فده الحداية سفت اعمال د اول لخ سواضل بد نساذسة ومروثة :وسقت اال معد كان 
لن تتواصل بعدّه بار كني لحظة معيقة. اما أن ينقطع الحبل إذا ا ف ال كا مد رن 
وقوة أيدينا اكبر من قدرته على التماسك؛ وإما أن يُقْلتَ أحد طري الحبل من أي من يدنا اة أو 
امتحَرّكةء وإما أن تتحرك يدنا المثبتة باتجاه اليد المتحركة أساسا لتساعد على الاستمرار ‏ الحركة 
الصاعدة: وإما أن تتجمد الحركة وتبقى على آخر مستوى مقدور عليه من الشد. 

يُعتبر هذا المثال = ك تصورنا = اسقاطا أميثا لعلاقة الاحكام الناظمة للمجتمع - حيث اطراف 
العلاقة يعتريهم التغيير = بذلك المجتمع أي بثك الأطراف. يدنا المتحركة تمثل الأطراف القابلة 
للفقيين اء بحاثة القير الى عكرت طنها بدركة لين اال اة يدن ا تنا اام اا ت اف 
الأطراف عندما كانت ملاصقةٌ لها ومتوافعة ومشسجية ومتجاوية معهء وقيل اندفاعها الخركن بعيداً 
عنها: الل المطاط يمثل العلاقة بين الاحكام وبين الاطراف. 

مادامت حركة الاطراف لم تصل بعد إلى مستوىّ لم تعد تقوى معه على الاستمرار ك الحركة بدون 
احداث حركة هبيه العام فإن الاحكام لا تَصَورٌ حالة من الشدٌ د والتوتر المقلقة. يعبر عن ذلك 
كله انسيق اطاط الذي ما يرال يسم بلتروفة. اي أن الدلاقة مارات مرك إن الاسكمراز التصاعدي 
حركة الأطراف - وهو الاستمرار الذي لا يتوقف أبدا لانه يُعَبّرٌ عن قانون حتمي 4 هذا الوجود 
- يستنزف قدرة الاحكام على تلبية مُتطلبات التجاوب المرن مع مستوى الحركة الحاصلء فتبداً حالات 
الانشداد والتوتر. سواء ك الاطراف المتحركة التي أصبح Ea‏ 
التغير يتطلب جهدا كبيراء ؛ اوك العلاقة بين الاطراف والاحكام وهي تقتر ب من حالة استنزاف القدرة 
على التمدد أو الأحكام ذاتهاء وهي تمارس أقسى أنواع الشدّ الرجعي لتحافظ على البّنى والانساق 
المعرفية والمجتمعية قائمة كما هي. 

ولك نظلا لآن رة الور اتصاعية رة حا دون اناع لايد من وصول الجدع الى 
حالة من القلق يتحتم أن يحصل فيها تغيير باتجاه حل وتنفيس مستوى الاحتقان القائم. فاما أن تتحطم 
العلاقة بين الاطراف المتنامية الحركة وبين الاحكام المتراجعة الرافضة لاية حركة من أي نوع؛ وذلك 
بانقطاع الحبل المطاط وحدوث الطلاق الكامل بين الاطراف والاحكام» لتبحث هذه الاطراف لنفسها 
عن أحكام جديدة تنظم واقمّهاء على قاعدة معاداة الأحكام القديمة. وإمأ أن تفلت العلاقة من عقال 
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الاحكام الثابتةء وإما أن تفلت العلاقة من غقال الأطراف المتحركة ماهد الحالات الثلات انما تحن 
امام تغيير هوحتمي لكنه مدمر وجذري وراديكالي وثوري. ولج ذلك - وهو ما لم يحصل # الغالب» 
وما لا يعدت غادة: لان معاداة قائون التظون الحثمى هو دَيْدنٌ أصحاب المصالح الث تون بقل كرتب 
على الصّيّغ الوجمنة ك نمظ العلاقات المقاومة للتطور - لابد من أن تبدا الأحكام المتمترسة بك مواقعها 
مُحَنطّة غير متفاعلة مع مستوى التغيير الحاصل 2 الاطراف. بالتحرك وبسرعة اشد من سرعة تلك 
الالرافء كى تسكن من الاق بها أو ے مستوق سررضتها علي الاقل: كي َف من حدَّة الاحتقان 
الحاضل ف العلاقة وکی تت تتيح المجالَ لحركة الاطراف بك الاستمرار بدون تهديد اجان أي أن افخل 
هوان تتغير الاحكام وتتطور, ولا فإن التغييرٌ حاصل ولكن بصورة تراجيدية. 

إن التعارض الذي ف يتخيله البعض بين الاحكام التي يُصدرها العقل على مختلف جوانب الواقع 
الاجتماعي» وبين المضامين والدلالات التي تشعٌ بها التصوص من أحكام وتشريعات مباشرة؛ هو تعارض 
مصطنع ومفتعل يستند الى الخلط بين مدى العقل ومدى النصء وإلى عدم التفريق بين ما يثبت ويتضح 
مالل وبين ما رقت وينضم بات أن شدي مسال الكل هو اام امه الات اي كين غات 
2 ذاتها. ومدى النص هو اسقاط هذا المذهب الثابت على الواقم اس والنسبي» 
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الى الهو صاع هذا الوا فن داي a‏ فيه ا ا 
المذهبيةء وعلى أساس E‏ للواقع المجتمعي عملية الانتقال التدريجي من البّنَيّة غير المذهبية التي 
و الاق غير ارقو ات و را معيقة موس حل تطررف ا 2 امد 
العقلية - الهدف ذاتها. إن كل من يحاول إعطاء النَّصٌّ مدىٌ ومجالاً أكبر وأوسع من مداه ومجاله هذين 
حين يكون نصا يعالج واقعا خاضعا بطبيعته للتطور والتغير. يكون - 24 تصورنا - غير مدرك لحقيقته 
كمصدر تشريعي » ويكون مُحَمّلاً إياه من ثم ما ليس من اختصاصه تحميلا تا 

وإذا لم يتحدث النص عن حيثيات المذهب وأسسه النظرية بحكم عدم استعداد العقل البشري 
لش مراحل معينة لتقبل المفاهيم التجريدية؛ بموجب مستواه الادراكي: وبحكم عدم اختصاص النص 
أصلا بالخوض ے اليسوبه المذهبية ذات الطاب النظري التجريدي: فيس هذا مما يعيب أنتص أومماً 
يعيب الوحي عموماء هادامت ظك الأسس ال مذهبية ثبت بالعقل الذي لقب ات اليه بصورة تاقائية 
لاستصدار مجموعة المعارف التي يقدر هو على استصدارها 2 غير حاجة الى سواهء كالنص مثلا. 

خلاسة القوق ادن أن اذاهب الأجسناهية الآسالامية واد ة وفايدة لا ضفي قاذ كان هوف هذه 
المذاهب هو تحقيق العدالة الاجتماعية ‏ أرقى صُوّرها بين البشرء فليس لهذه العدالة من حيث هي 
عدالة ب ذلك لمجو ف انرق سوى صيغة نظرية وحيدة. وبما أن الإسلام وبالضرورة يهدف إلى ذلك 
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ليقو من الا وهو تى يكز زد الفقل هدا وى أنه السوره تيكل ها حلي الفا يها ن 
المي د بطبيعة الحان - أن يارا الوضول إلية عبن الملذقات الأجضاغية والانحكام الناظية نها 
والتي سيتحاكمون إليها من زمن إلى آخر. ولقد كانت الاحكام الإسلامية المختلفة ب4 مرحلة سابقة والتي 
غرف عتا نضصوضن القران والستة التبحيحة احكافا من هذا اليل 

وكنتيجة لكل ما سبق نخلص إلى رفض ال مقولة الساكدة يك أوساط إسلاميى هذه العضور واالسعنة 
إلى البقياذات إسلامية هة وال نديد بالا اجتهاد مع المن..وان الأجهاد دا عمل كرما كه نره 
فية صن ترفشها لنؤكد على حقيقة أخرى تحمل المعنى المقابل تماما لهذه المقولة. كالقصى ليون ككينا 
فاا على العقل أن يعمل ويتحرك داخل إطاره؛ وإلا فلا حاجة بنا إلى هذا العقل. بل إن العقل هو 
الأساس وما على النص إلا أن يُقَهُم 4 إطار مقررات العقل. وا عة قا تصن مع القن إلا لذا ایت 
خرصا ف النص بصورة لا تتعارض مع محتوى العفل ومعظياته واتساقه المعرفية المختلفة سواء كانت 
أفمافا لغرية او اشر او فار 

ادن فاد اي تسوص اكام الاجتبامية الاسبااعية التي ورذس كس مرلن ج نضوص اران 
والسنة الصحيحة8 إننا بتفحصنا لنصوص القرآن والسنة الصحيحة التي عالجت الجوانب الاجتماعية 
المخطفة من حياة البشر: تستطيم حصرها وانجاذها قيما يلن.: 

١‏ - المعاملات الاقتصادية.. وقد عالجتها مجموعة من النصوص تقابلها 4 وقتنا الحاضرء القوانين 
المدنية والتجارية وما شابهها. وبالتالي فتلك النصوص ومهما كانت تصنيفاتها الفقهية القديمة هي 
بمثابة قانون مدني او قانون تجاري ليس إلا 

؟ - المعاملات الشركة . وقد عالجتها مجموعة من النصوص. تقابلها بے وقتنا الحاضر قوانين 
الأسّرَّة أوقوانين الأحوال الشخصية وما شابَهُها. وبالتالي قتلك النصوص وأياً كانت تصنيفاتها الفقهية 
القديمة هي عبارة عن قاتوق لخوان شخصية ليش ]ل . 

* = المعاملات السياسية الداخلية.. وقد عالجتها مجموعة من النصوص يقابلها 4 وقتنا الحاضر 
القانون الاداري والقانون الدستوري والقانون المالي وما شابّهَها. وبالتالي فتلك النصوص حيثما كان 
موقدها الغغهي القديي. هي يمقاية قانون دستوري أوشاتون إداري أوقاتون مالي لين إلا. 

٤‏ - المعاملات السياسية الخارجية.. وقد عالجتها مجموعة من النصوص يقابلها ب وقتنا الحاضر 
كل من القانونين الدوليين الخاص والعام: وربما القانون الاقتصادي الدولي أو القانون الجنائي الدولي أو 
خص القافون البسرى والتهري.. إل وبالثاتي فان لف القصوصن ويا كانت فة اها الثتهية القديمنة 
کے کرد اكز انيع ا ا ا اس 


ه - المعاملات الحدودية.. وقد عالجتها مجموعة من النصوص تقابل 4 وقتنا الحاضر القانون 
الجنائي أو قانون العقوبات وما شابّههاء وبالتالي فإن تلك النصوص م كانت تصنيفاتها الفقهية 
القديمة هي هيار فن قوانين جنائية ليس اذ 

وات اناك افا رف عا تا مج هة من اتون كاين ك رفا الساطن كلا ن قاي 
الاجراءات المدنية والاجراءات الجزائية وريما المرافعات وما شابهها «وبالقاني ف تلك القصوص ومهها 
كانت مواقعها الفقهية القديمة. هي عبارة عن قوانين إجرا ءات ليس الا. 

لاب اة كين ا لے .وه غات مواضيع #اتلباس انوت والاشرية والاطعمة والأداب 
وماشابههاء ولم تنظمها مجموعات قانونية متعاملة ل وفتنا الحاضر. لانها نف خارج حدود المجال 
الحقوقي الذي يُرَتَب قوانين تحفظ الحقوق الخاصة والعامة بناء على تصور معين عن العدالة. ولها 
وضعها الخاص ب التعامل معها تطوريا بحكم افتقار العقل بخصوصها إلى احكام يقينية ثابتة لها علاقة 
بالمذهبية العدلية. َ 

حو اخيراة.. بالاضافة إلى كل ذلك؛ فان هناك مجموعة من النصوص التي عالجت ونظمت الرّق؛ 

والتي لا نرى ما يقابلها من قوانين ب4 وقتنا الحاضرء بحكم عدم وجود نظام للرق # الواقع بالصورة 
المحروفة قديما والتي أدت إلى ظهور تلك النصوصن الوحيوية الناظمة لها. 

والعبرة من هذا التفصيل أن نوضح أن ”أحكام الشريعة الإسلامية » ليست سوى أحكام وقواعد 
قانونية مُحددة: وهي بالتالي وككل القواعد القانونية المعمول بها 2 العالم لها مّصادرها وليست هي 
مصدرا هذ حدّ ذاتها. ومصدر القواعد القانونية المسماة ”أحكام الشريعة الإسلامية“. هي العقل 
تخب التفصييل التو ضيح الذي سبق وأن أوردناه لمداه ولطبيعة العلاقة بينه وبين الواقع الاجتماعي 
المتطور. والتجرية والوحي 2 علاقتهما التفاعلية فيما بينهما من جهةء وفيما بينهما وبين العقل من جهة 
أخرى. الامر الذي يجب أن تنتفي معه ب4 تصورنا كل أنواع الحساسية © التعامل مع ”أحكام الشريعة 
الإسلامية“. بمنظار التطور والمرحلية والتاقيت. ما دام المرجع © ذلك هو العقل الذي خوّله الله تلك 
الصلاحيات المعرفية المذهبية الممتدة عبر الزمان والمكان. 


الفصل التاسع 


النظام الاقتصادي القراني ب2 ضوء 
الثابت والمتطور ب النظم الاجتماعية 


أولا.. مفهوم المشكلة الاقتصادية 
ثانيا.. مفهوم الاقتصاد الاسلامي بين المذهب والعلم والقانون 
قالثا.. 


مدخل إلى نظرية الملكية ج المذهب الاقتصادي الإسلامي 

١-‏ ملكية الاشياء وملكية حق الإنتفاع بالاشياء 

9ت ا نمق الاشماع ريخ الفظرةوالاكساب 

" - ملكية حق الانتفاع بين الفردية والجماعية 

رابا :مداخل إلى نظرية دوزي الانفاجف اذه الاقتصيادي الإشالامني 


خامسا.. خلاصة الاستراتيجية الاسلامية 2 تحقيق العدل الاقتصادي 


اولا.. مفهوم المشكلة الاقتصادية 


ما هي المشكلة الاقتصادية ومتى تولدت ونشات ف التاريخ الإنساني؟ ولماذا نشات؟ وكيف عولجت؟ 
هذه مجموعة تساؤلات تباينت عليها الإجابات واختلفت» نتيجة للاختلاف المبدئي 4 جوهر ما يسمى 
بالمشكلة الاقتصادية. وإن الاختلاف المبدئي ب جوهر وكنة هذه الشكلة الت اقنضت من الاثسان أن 
ينظمها بعد أن أحس بوجودها ب4 حياته؛ كان بدوره نتيجةً للاختلاف الاسبق © تفسير مجموعة حقائق 
وقضايا كس الان دات باسلوب اخ كان عيازة الف الاق اة اس محا ق 
مأضاق الج على كين الظتاهيرة التي تُعزى إلى نفس الأسباب. فإذا كان هنالك شبه اتفاق بين الجميع 
على أن المشكلة الاقتصادية هي تلك الظاهرة الاجتماعية الحيوية التي رافقت الإنسان ب سيه إلى 
إشباع حاجاته. والتي اقتضت التنظيم بعد إحساس الإنسان بوقعها المشكلاتي عليه؛ فإنه يصعب علينا 
أن نجد اتفاقا بين مخظلف المذاهب الاقتصادية السائدة ف العالم على الاسباب التي أدّت بالانسان إلى 
الان موق عند ااا بد ادلم يكن تسبي بها من قل 

ففي الوقت الذي يُعزى فيه البعض سبب المشكلة الاقتصادية إلى ما يسمونه ”الندرة النسبية“ بج 
عوامل الانتاج وعناصره» و2 ابع والخدمات المنَنَجَة بالتاليء ما ست مشكلة ادت إلى الصراع على 
وارد كادرة ے الأساس. تجد أن آخرين يّميلون إلى عزوها إلى الزيادة ب حجم الإنتاج عن الحاجة 
العامة لأقراد الحصي هذة الريادة ولدّت بالكائن 1 ف طريفة مرزيمياء ليا املال والطلم: 
فانبثقت المشكلة إلى حيز الوجودء ما اضطر الإنسان إلى تنظيمها. اما فين ف E‏ 
على أي من الطرحين السابقين ب4 تفسيره لسبب نشوء المشكلة الاقتصادية. مرجئين ذلك إلى نهاية 
متابعتنا للانسان منذ وَجِدَ اجتماعياء لملاحظة ومراقبة مواطن هذه المشكلة منذ تَكوَّنَت عناصرٌها ب 
حياته. ّ 

قد اال الاونى الح ظورت يها ار البغرية على سح الأريس اد اا اة 
- ولا يهمنا ب هذا السياق سبب وشكل ظهورها البيولوجي - ظهرت إلى حَيِّزٍ الوجود مجموعة من 
تاجات الضرورية الت دي الاسباع: كى كين حياة فك الجشعات الستفيرة: وال فان رادها 
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وعناصرّها سيموتون. ويُمكننا باستقراء الطبيعة البشرية أن تمصي لكل أسرة من تلك الاسر الاولى 
أفراداً ومجموعات. الحاجات التالية التي يجب إشباعها باستمرار.. ( الطعام والشراب واللباس والمأوى 
والأمن والتناسل والتنقل والتعلم والعلاج والراحة والتسلية والنظافة).. وما كانت كل أسرة من تلك 
الاسر مكسشمة إلى أب وام واولا وجيت أن الأولاد ابقد أو حياتّهم ‏ حالة بيولوجية وبُنيوية تتصف 
بالقصور التام: بحيث لا يُمكنهم أن يفعلوا من أجل إشباع حاجاتهم شيئا. e‏ فلابد إذن من 
تحرك الأباء والامهات ف الارض لتحقيق ها من شانه أن يقب تلك الحاجات لانقسهما ولاولادهما. 

لا بد من توفير الطعام والشراب للاسرة كي يحافظ أفرادها على حياتهم وعلى طاقتهم لاستمرار 
قدرتهم على العمل ”الآم والاب ؛ أو لكي يحصلوا على مبرن نموهم ليضبعوا ف المستغيل قادرين 
على العمل من أجل استمرار الحياة ”الأولاد . ولا بد من توفير اللباس والكساء لافراد هذه الآسرة, 
حفاظا على أفرادها من تقلبات الطقس من برد ومطر وريح.. إلخ. كما أن الراحة والنومَ أمران لا يمكن 
الأنضناء يما بخ الطبيمة البشرية المرعبة على انساجة ايها خلا بد مهما اذ وكيا لا 
يتحققان باطمئنان وسكينة ليؤديا الغرض منهما ب ظل الطبيعة المليكة بالوحوش والحيوانات التي وجد 
الإنسان متذ وجد ب مراع داع بعها إلا إذا تم تأمين مأوىٌ وسكن يلجأ إليه أفراد الأسرة هج ذل 
على أن نكون متحمينا من طلك” الوحوش. فسكن الأنسان الأول ك الكهوف البعيدة عن تلك الحيوانات 
الفخرسة وما ان الأسرة أفررادا ضعافا لم وضلوا بين الى رة القووة على عماية التن من أ 
شي هذه الطبيعة, غلا بد إذن من توظير الأمن واتحماية لهم وللأسرة بوبه عام ولا يكفي لازق 
المخصص للسكن من أجل تحقيق قيق لات اد ان ضغان:الأسوة قد يواجهون الاخطار وهم كاري سكليه 
4 أي مكان من هذه الآرض: وهكذا نشا التفكير الإنساني الأول ابتكار مختلف الوسائل لتحقيق هذا 
الغرض الحيوي. 

وکن الف الاو لم د مان راقن انعفن ت فيه بل كان بنا بحثا عن مصادر الطعام 
والشراب ضرورة تقتضيها حجوم المعارف المتوفرة لديهاء والتي لم تكن تمكلها من او الواقع الذي 
تعيش فيه لتحقيق إنتاجيّة اكبر. فالحصول على الطعام كان ب يتحقق بالحصول عليه منجزا ؛ بقطف تمر 
كات eels‏ م مه 3 وکا كان الاين من الل من 
مكان لآخر. وغدا هذا التنقل حاجة أساسية من حاجات الاسر البشرية الاولى. 

ويما أن هؤلاء البشر كانوا يتعاملون مع طبيعة تحكمها قوانين: فإن الثم والتّعرُفَ على المحيط فرضاً 
عليهم کی يستطينوا املال الط بقل يحقق أكبر وأيسر قدر من الإشباع لختلف حاجاتهم المتنامية 
باستمراربسيب تزايد العدد الإجمالى للأفراذ الذين يدخلون دائرة الحاجة التي تتطلب الإشباع. كما ان 
ارادا سر فق الضغان ان كبرو مخ بود خر كان لا دمن اهاحر اک اا ال 


م 


ستعينهم على الاستمرار ‏ الحياة واستلام الراية من الأباء والأجداد بعد أن يكبروا ويشيخوا. وهكذا 
بدأ الزوجان يمان أولادهما ويربيانهم على ذلك بولا اقم الاصابة باخرطن ظاهرة منراضة تلك الاسر 
گا ھی مرا لای اناق كين اليس أن يلها افر ادا إلى اماد مق هذا اتر الذي اميم 
يُقَعدّهُم عن العمل يدد وجودهم بالتالي. 

وة اللحظة الازتى لوجود الاش الارن علق هة الأرخن أدرعى أنه لا تددن عن النضاكة ات 
ع الذ اة كالفصيوه الى كج من تناد افر اد الاسرة aT‏ 
لهم الكاره الصحية يخلفها لواقم كرية الرائحة شديد الاذى فافش جزاء الحاجة ضرورة البحة 
عن سبل للابقاء على الجسم نظيفا وعلى المأوى نظيفا وعلى البيئة المحيطة نظبفة. ومع كل ذلك فإن 
ا اللعب والتسلية والترفيه رافقت أفراد المجتمع الاسري الإنساني الأول منذ وجدواء فكانوا 
جما رن ولون راورن كيذ دهي طبيعة اماي وكنا كات هذه اتسا جات جنينها ترافق اومان 
القديمء فهي لا زالت كذلك» يرتبط بها وجود الانسان ب4 كل زمان ومكان. 

ب ظل هذا الشكل من اشكال التواجد المجتمعي للانسان لا يمكننا أن نلاحظ موطنا لمشكلة الاقتصادية 
تقتضي التنظيم بالمفهوم الواسع للمشكلة. فالطعام الذي كان يأتي به الأب يوزعه على أفراد أسرته. 
واللباس الذي كان يتمكن من صنعه كان يحمي به جميع الأفراد من تقلبات الطقس» وكان يسكن إلى 
زوجه برفقة أولاده 4 نفس السكن والمأوى الذي جهزه هو بنفسه. وعندما كان أفراد الاسرة ينتقلون إلى 
مكان اخر كانوا ينتقلون جميعا سيرا على الاقدام . والاهم من ذلك كله بالمفهوم ا 
الويحدة الانتاجية الت هي الاسرة لم تكن مركيظة باية وحدة إنتاجية أخرى ارمياطا هة يقتضي خلق تنظيم 
ناتج عن مشكلة. وذلك بحكم وحدانيتها كوحدة إنتاجية. فالشعور بضرورة إشباع مُجمل حاجات الاسر 
كان الداف وراء حركتها وقيامها بعملياتها الإنتاجية المختلفة. وتوزيع ما يُمكن الحصول عليه كان يتم 
بمعيار الحاجةء وهو معيارٌ عادل حين توفر كمية من المنتجات تكون قادرة على إشباع جميع الحاجات. 

رة ا سضيه طاح اكمور وفرانين الطبيمة هرت £ اجات ات الول أجيال اة رده 
وشاخ المنتجون الرواد وزوجاتهم؛ وانخفضت قدراتهم الإنتاجية. فانبثقت الى الوجود مجموعة جديدة 
مق الاسر = أ هن الوسدات الانتاجية-- :وواجهت كل أسرة الساجات تة الف والجهتها اسر 
الى مها تسيا وزاحف كل افر جديياة سس إلى إشباعها بالقالى عبر الإتغافات انتا رع 
الخبرات ال حضيلت فايها من الل اسان 

وللوهلة الأو لا كلكا أن قرف إن كانت طك الاسر قد اة شت بعضّها مع البعض الاخر ي مُجتمع 
واحد متعدد الاسر- أي متعدد الوحدات الانتاجية - ام أنها قد افترقت نحو مناطق عديدة من الارض 
بعك كم الفا عن الوشاء باحق اجات الجن با فن أماكق أخرى افدر ك دف كنا أننا لا 


TY 


نستطيع أن نعرف إذا افترضنا أن تلك الاسر تحركت وافترقت:؛ إن كانت قد تحركت بصورة فردية 
1 جماعية: ولس دوسا ان نلم ها الذي خد على وجه التتعدين لمكن الأوائل: عل ماقا قبل 
أن يصبحوا عالات على أولادهم: أم انهم عاشوا ب2 أواخر أعمارهم عاجزين عن العمل والإنتاج» ما 
غلاب أن انوا من هيل الجن الجيد: لظو ر بداياف آليات النتظيم الأجسامي الصاعة يحقوق غير 
القادرين على فة اجداجانيم سبب كدح قرم على ال أت ,رارضا اها لا ندري إن كان 
اللمظ الاقا جن الأتجيال الج دود من انحجن شن بشي تمطا مُعلعاث كل وحدة انناجية؛ أي أن الأسرة 
الواحدة استمرّت يذ إنتاج كل ما تحتاجه دونما حاجة إلى اسرة اخرى, آم أنه ارتة فى إلى مرطة الارتباطل 
يد انيد فو الرعيات نئي الج كل مره نحو الت عير لصيلف لاي واخدر اولي اق 
ت ‏ إنتاجها بكميات أكبر من حاجتها الفعلية منهاء ما ببقيها 2 
حاجة إلى الحصول على ما يد يشبع باق حاجاتها الحيوية مما ته الاسر الأخرى التي تشاركها عماية 
الإنتاج. 

ا مع أننا لا ندري ما الذي حصل على وجه التحديد بك ذلك الومخ البق فإننا ركن على ان 
جهلنا هذا ليس بذي أهمية ج سياق ما تحن بصدده: لان تلك الامور إذا لم تحصل آنذاك» فهي حاصلة 
بالضرورة 4 أجيال لاحقة, بحكم الترحال والتنقل المستمرين للانسان بحثا عن إشباع حاجاته ف الحياة, 
وبحكم تطوره وتقدمه العلميين والمعرفيين 4 سياق بحثه ذاك. ولهذا السبب فإننا سنقفز قفزة كبيرة 
ا لی الامام معتبرين أن افتراضنا بوجود مجتمع يحوي العديد من الاسر او الوحدات الإنتاجية؛ قد حصل 

تحقق بذ أجيال لاحقة لذلك الجيل ٠‏ بكل ما يُمكن لهذا الشكل من أشكال العواجى الاسانى انراد هة 
ويد يناك الوحذات الانتاجية: يل وبيق الأقراد الزن لكل وعدة متها أحيانا. 

نانك إلان نجس يقري يستوى على عشرات أو على قات الاس القن تتاف قينا بينها ‏ أعداد 
افرادها وك إمكاناتهم وقدراتهم التي اقتضتها رو الحياة بذ ظل القوانين الطبيعية التي يخضعون 
لها. غفيهم القوي والضعيف وفيهم الذكي ومتوسط الذكاء وقليلهء وفيهم القادر والاقل قدرة والعاجز: 
وفيهم العاقل والمجنون: وفيهم السليم والمريضء وفيهم النشيط والكسول؛ وفيهم الذي يحب شيئًا والذي 
يحب شيا آخرء كما أن فيهم الذي يقن فن القتال والذى يتقن فن الضيد والذي يتن الزراعة والذي 
يتن الحياكة., لنجد اتتا اذاء مجتمع شري سكير من الأمكاتات والقد رات والاختصاصات وهدا 
المجتمع يواجه بدوره الحاجات نفسها التي احتاجها الانسان منذ المجتمع الاسري الاولء وهو مُطالبٌ كما 
الانسان الأول بإشباعها. الا أن طرائق إشباع تلك الحاجات قد اختلفت ب2 هذا المجتمع عن نظيراتها 
4 المجتمع الاولء وذلك بحكم التطور والتقدم والإبداع الإنساني» الامر الذي أدى إلى التَمَيّر بخ طرائق 
الانتيلاف الس والكدياى غا كان عليه السانمى كيل فا سبك مقا كن مخ السلمرالكومات 


انتاجية محدودة ومحددة د 
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الى كا ود ها قرا د القاايوخ على اقا هذا التي فيا كا مان ضير وان يكن 
بسيطا 4 تشكيلة الوحدات الانتاجية. فلم تعد الاسرة وحدها هي حوفر قك الخد اه ف اكت 
وحداث اة 59 تن جديد خارج تطاق الأسرة ويد ات تاخذ دورها ج العملية الالتاجية. اة 
هناك مجموعة من الحرف والمهن يرتبط اصحابها وان ادهو ف بمصالح معينه. 

وأخيرا خان هذا الجتمع البقری يتركيبتة تلك لم يكن وحيد| هذا العالم: بل كانت تقابله مات 
وربما الاف التجمعات البشرية الشبيهة ب2 مناطق عديدة من هذه الارض التي غزاها الانسان ووصل 
إليها عبر ترحاله الدائم وهجرته المستمرة . وتختلفٌ هذه التجمعات بعضها عن البعض الآخر 4 الكثير 
أوك القليل؛ ؛ بحكم بيثاتها وبحكم الطرائق ا 
الي العضبول على أرقو مُمكن من إشباع الحاجات. ومع ذلك فإن حاجات الكل لم تتغير 
واحدة منذ وجِدَ الافسان الأول وقد اكت هده الفجيعات بعضتها بالبعض الآخر بشكل أو بآخر. راك 
ينها تة تدلك مرا كيرة فن العلافاف والارشاظاى ذات الظابع السكري أو السياسى أو 
تارم ارغير دنك إن ملاحظةًٌ فاحصة نلقيها على طبيعة هذه التجمعات تطلعنا على جوهر المشكلة 
الاقتصادية التي بداً يحس بها الإنسان؛ ما جعله يضطر إلى البحث عن سبل تنظيمها الممكنة والنظر 
فيها بعين الجد. فلقد أفرة التطورٌ العديد من الأمور التي أثرّت على الواقع الاقتصادي تلانسان, يُمكننا 
ضرفا قا بان 

- ظهور التّخُصّصات الانثاجية ف السلع وة الخدمات. 

- نوع طرائق الاستهلاك السُلّمِي والخدمي لاشباع الحاجات. 

= خروج الوحدات الإنتاجية من داكرة الوحدات المتغلقة الى داكرة الوحدات المافتحة, 

- ظهور وحدات إنتاجية غير الاسرة. 

- ظهور منتجين وعاجزين عن الإنتاج؛ وقادرين واقل قدرة؛ 4 صفوف من يُفْتَرَض فيهم أن يكونوا 

ت هوو تميق خاص لبعكن اسك اک ا بلدا وکات دات و ی ا 

إن ظهون هذه سال ا التجمع الإنساني أبرز مشكلة بدأ يعاني منها الإنسان وبداً يفكر 
جا ها اور الى + يز الوجودٍ E‏ الشغلة الاتصبادية هعلهون القادرين وانهاجزين ولد 
موقفين مبدتيين: أحدهما 4 على تمييز القادر عن العاجز ب2 الحقوق؛ والاخر يرفض هذا التمييز. 
واتفسم كل ريق إلى خرقاء مارا صديدة قرونة من هذا ارت أو من ذاه كنا أن دروو ارات د 
ار الاج بر اتير سيم اجات من انسل وا رمات قري قال زاتجت متام ورت 
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قائل بغير ذلك. وأدئ ظهور بعض السلع والخدمات كمنتجات ذات ميزة وأفضاية وأهمية حيوية كخدمة 
الفروسية والدفاع عن المجتمع: وكصتاعة آدوات القتال: إلى التظر إلى مقدمي تلك ابش مات وال 
صانعي تلك السلَّع نظرة متميزة: فظهرت الطبقات والامتيازات الاقتصادية: واختلفت بخصوصها الاراء 
والمواقف» كما اسهم ظلهورٌ التجمعات البشرية المختلفة التي غدت لكل واحد متها ارضه وحدوده وحياضه 
مع الزمن؛ © مناقشة موضوع الملكية؛ وب ظهور الإقطاعات والرق. أما ظهور التخصص الإنتاجي ف 
السلع و الخدمات: وارتباط الحاجة البشرية من حيث طرائق إشباعها بتلك التوليفة والتشكيلة منهاء 
فقد اقتضى وضع الانظمة والقوانين والاعراف التي تحكم العلاقات بين مقدمي مختلف الخدمات ومنتجي 
مختلف السلع. وليس بقليل أهمية ما أدّى اليه تنوع شكل الوحدات الإنتاجية وانتقالها من الانفلاق إلى 
الانفتاح؛ من إبراز لبعض جوانب المشكلة الاقتصادية بوجه عام. 

هذه الامور مُجتمعَةٌ أسهمت بشكل او بآخر ك بروز المشكلة الاقتصادية. وأدَّت بالانسان إلى ابتكار 
الاليات المختلفة لتنظيمهاء ٠‏ بصرف النظر عما تم التَوصّل إليه من آليات للتنظيم . فالسعي نحو التنظيم 
هو ے2 حد ذاته نتيجة و اما عدالة التنظيم ا فمسألة أخرى عاض حا لبروز 
المشكلة. وإن كان من الممكن أن تُولدَ مشكلة جديدة هي مشكلة الظلم الاجتماعي الذي قد تفرزه آلية دون 
أخرى من الأليات المتكندّة تسل امفتعلة العاكنة ابغد اء للا سباب الى أشرنا إليها سابقا. ومن الواضح 
إذن واتحال كذلك أن السببَ الرئيس لبروز المشكلة الاقتصادية هو عدم وضوح طريقة مُحََّدَة وناجعة 
ومتَّمَقِ عليها لتوزيع الناتج الإجمالي يذ المجتمع. بخ الذهن الإنسانيء بحكم التطور البشري الذي افرز 
تشَعُبات انتاجية كبيرة أدّت إلى هذا الغموض: بعذ أن كين أن هذه التشعبات» جعلت كل إنسان ف حاجة 
ماسة إلى الأخرين کی يشيع حاجاتة الحيويةء وائقا لم د يقدر على اشباعها بمفرده» كما كان عليه 
الحال 2 الاق عندما كانت الوحدات الإنتاجية منغلقة على نفسها ومكتفية بذاتهاء اكتفاءً حقيقيا. 

وعندما ضح الاسر على هذا الجن ؛ يغدو من غير الصحيح نسبة ظهور المشكلة الاقتصادية إلى 
الثّدرة النسبية ف هواود الاتكاج وعن اصرف لن هذه الموارد لم تكن ب يوم من ليام نادرة بالقدر الذي 
يتسبب 4 مشكلة الاقتصادية كتلك التي يروج لها الفكر الرأسمالي داثماء مُبَرّراً الحروب والصراعات 
وكل سظاهر التنافن اليشع والجقم على ظلك"الكوازد. كما يقدو الحدية خن زياذة الأتتاج وافتهاج 
الق وال روت على فد لااو سيت و اا اقا د يفن 
إلى التماسك المعر#؛ لانه حديثٌ مَعْنِيّ بتشخيص مُشكلة لاحقة للمشكلة الاقتصادية ذاتها. فالمشكلة 
الاقتصادية التي اقتضت الشعور بضرورة التنظيم الاقتصاديء إنما ترجع إلى بعد وإلى جانب تنظيميين 
وإداريين وتقنيين, ولیس قيميين .4 حين ياتي الظلم الاجتماعي الذي هو شكل من أشكال التوزيع الجاقر 
لناتج المجتمع على أفراده كمشكلة لأحقة: تاتجة عن خال 4 منظومة القيم المتعافلة مع هذا الجافب من 
جوانب العملية الاقتصادية. ١‏ 
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من هنا يغدو البحث عن التاريخ الذي حصلت فيه هذه المشكلة وانبثقت نبثقت إلى حيز الوجود؛ مسالة غير 
ذات قيمة؛ لان وجِودٌ المشكلة الاقتصادية ج حد ذاتها من حيث هي تقتضي التنظيم العادل أو الظالم 
أضيح حفيقة راق راشف الاننان الجاع وراه باستمرار مده ظهورهاء وهو معني بالتعامل معها 
ومع واقعه من خلالها ومن خلال موضوعیتها 2 حياته. فهنالك وق الاقتصادي بحاجة الى تنظيم 
بسبب مجموعة عناصر من شانها أن تسد ت اراك راغا كيرا جا إذا لم رقم هدا التنظيم: ويب 
أن يكون هذا التنظيم تنظيماعادلا. وهكذا تغدو المشكلة الاقتصادية الجديرة بالاهتمام وبالتركيز على 
ا .هي المشكلة المتعلقة بشكل التنظيم الاقتصادي الذي من شانه تحقيق العدالة الإجتماعية بصورتها 
الصشيعة: أي أن المشكلة الاقتصادية التي ظهرت ب حياة الإنسان لاسباب ظلية وادارية وطظيمية: 
فرضت عليه التفكير ب إطار مذهبي ليجد لها الحلول. لتكليق جرا ذلك كل أنواح الجن للد نتف 
رافق مسيرة الحلول التي انتهجت لحلها. 

ولان ادم له بطبيعته رؤيثه المذهبية التي تطرح َصوراته الخاصة حول العدل» فقد كان من 
ايى أن يناتى دقوم نامل امشقية الا ص اديت ج جانا اللذمني يعد أن كرض هذ اا تما 
على البشر بك جانبها التنظيمي والفني والإداري. وإذا كانت القراءة التاريخية القائمة على الاستقراء 
يوضفة: ان عناصر التجربة كمصدر معرك اساسيء هي التي اوصلتنا إلى معرفة أسباب ظهور المشكلة 
الاقتصادية ي جانبها التنظيمي والفني ذاك» وإلى معرفة أنها ‏ جانبها المذهبي بدأت عقب ظهورها 
بصفتها التنظيمية والفنية تلك. فإن الحلول المذهبية د تفرض بطبيعتها وحسبما أَصّلْنَاه فيما مضى من دور 
للعقل 2 العملية التشريعية. أن شتی بالكامل على هنذا العقل: الذي تَعتَيرٌ ما انبنى عليه موقا إسلاميا 
نتيا تخالضا: مادا مجان اليه فن الله اتر ورف يوسفةه وعاء مره الأنسانية الأو التساكين 
للوحي ومُكسبه مشروعيته المعرفية أصلا. وهو الامر الذي يتم عليقا نشيدا يعرش معزو الاقتصاد 
الاسلامي الذي عاني من خلط بين متاهات العلم والمذهب حيناء وبين متاهات المذهب والقوانين المدنية 
اا ينا کر 


ثانيا.. مفهوم الاقتصاد الاسلامي بين المذهب والعلم والقانون 


دما نريد ان تمرف على مالم الاقتصناد الاسالامئ: يهب أن شرف ولا على الفرق القائم بين 
علم الاقتصاد وبين المذهب الاقتصاديء لنتعرف من ثم على العلاقة القاكية بين كل من التتعير ألمي 
والتتكير الذهبي: وال على اساسها تسكن مق استجلاء مالم ذلك الاقتصاد, خم الاقتصاد هو 
العلم الذي يتناول تفسير الحياة الاقتصادية واحداثها وظواهرها الواقعيةء وربطها بالاسباب والعوامل 
الوضوضية التي سكم ها وآ اجتناعى ها اما اذهب الاقتصادى الجتمم مسين ذهو عبارة عن 
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الطريقة او مجموعة الطرائق التي ينتهجها ويتبعها ذلك المجتمع 2 حياته الاقتصاديةء مرتكزا فيها على 
مجموعة القيم والاخلاق التي ترتبط لديه بمفهوم معين عن العدالة الاجتماعية. 

وقد أخطأ من اعتبر مجال المذهب الاقتصادي مقتصرا على توزيع الثروة فحسب» فيما أخضع عملية 
الانعاج الجموعة القوانين العلمية؛ ومكمنٌ الخظا هو ان الل والمذهبٌ محظفان لا ج موضوع البحة 
ومجالاته بل 4 طريقته وأهدافه؛ فالبحث المذهبي يظل مذهبيا ومحافظا على طابعه ما دام يلتزم 
طريقته وأهد افه الخاصة ولو تناول الإنتاج نفسه: كما أن البحث العلمي لا يفقد طبيعتة العلمية إذا تكلم 

عن التوزيع ودرسه بالطريقة والاهداف التي تتناسب مع طبيعته كعلم. فالمذهب والعلم يدخلان ب2 كل 
المجالات الاقتصادية ويدرسان الإنتاج والتوزيع معا. 

لا يمكننا أن نتصور مجتمعا بدون مذهب الاقتصادي. فكل مجتمع اوش إنفاج السلع والهدمات: 
تززع هذه الد والقدمنات الاين له من طريقة ينتهجها وتكون مَحَل اتفاق مختلف قطاعاته الانتاجية: 
لتنظيم العمليات الاقتصادية المتمثلة ب2 الإنتاج وبك توزيع الإنتاج بما بك ذلك نظام الملكية والتملك» وهذه 
الطريقة المنتَهَجَة من قبّله هي تعبير آخر عن المذهب الاقتصادي الذي يتبناه وينظم على اساس اة 
القيسية واللتدكية مات الكمليات الاقتصادية السائدة فيه. وما لاشك فيه أن الخنياو طريقة معينة دون 
باقي الطرق الممكنة والمتصورة لتنظيم الحياة الاقتصادية بے المجتمع؛ اس ا ااا اا ل 
هوعملية هامة وحساسة تقوم على أساس تبني أفكار ومفاهيم معينة ذات طابع أخلاقي. يا ر الزات 
الأجتماعى: ور مفاهيم العدالة الاجتماعية على ضوتهاء لتشكل هذه الافكار والمفاهيم الرصيد 
الفكري للمذهب الاقتصادي القائم على أساسها وك ضوء معطياتها الأيديولوجية. 
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إن الحقائق التي نثبتها هنا بخصوص الفارق بين مفهوم علم الاقتصاد ومفهوم المذهب الاقتصادي, 
كردي بالضرورة إلى اسشا تور هلم الاقتصاد شايفا لى وجوه مدعت الاقتصادي: اق .واقنا 
الاقتصاذيا يتحرك:يصورة ويالية معيتتين: يتكفل العلم فيما بعد بصياغتهما بے قوانين تعكس إسقاطات 
المذهب على الواقع عبر حقبة من الزمن. وإذكل مو بتصرد إمكانية يتيالو الاقتصاد على لقي 
الاقتصادي ‏ واقع اجتماعي ما يكون مخطئًاء وجاهلا بحقيقة الفرق الجوهري بين المذهب والعلم. 


َه 


فالتجاريون مكل حين قروا من ناحيتهم المذهبية نة الكروة لدي كل اة وق اران عه هذه 
الامة من النقد الوكيل عن السلع والخدمات؛ استخدموا هذا الموقف المذهبي بے وضع سياسة الاقتصادية 
تهدف وتدعو إلى تنشيط التجارة الخارجية بوصفها الأداة الرئيسة لجلب النقد من الخارج. كما وضعوا 
معالم سياسة الاقتصادية تهدف وتؤدي إلى زيادة قيمة البضائع المصدرة على قيمة البضائع المستوردة 
لادخال نقد جديد إلى البلادء بقدر الزيادة 4 الصادرات. والتجاريون حينما وضعوا تلك المعالم السياسية 
الاقتصادية قيدَ الممارسة: انما خلقوا واقعا اجتماعيا تسوده عبر حقبة من الزمن» قوانين الاقتصادية 
تعكس القواعد الناظمة لالية الحراك الاقتصادي المستند إلى الاسس الفكرية للمذهب التجاري. 
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والطبيعيون حينما جاءوا بتفسيرٍ جديد للشروة؛ مستند إلى الإيمان بان الإنتاجّ الزراعي وحدّه هو 
الكفيل بتنمية الثروة القومية. وبخلق السلع والقيم الجديدة. وليس التجارة والصناعة. فقد قدَّموا تفسيرا 
مهيبا تاراق القت اكي وضعوا على أساسة معام ميا ال ف اة هدت الى العمل عل ازدهاد 
الزراعة وكدمها وكتورهاء ما واذاهم الزمن وباللاحظة والخطر علا الجضم الى الحكمه مات 
امون اهادي مجموعة قوانين الاق اة تكن ران متكا فى ل فا موا كام 
الاقتصاد السياسي المرتكز إلى الأسس الفكرية للمذهب الطبيعي: 

ومالتوس حين تَبَيّنَ له أن تمو اليش أشرح من تمو الإنقاج الزراعي» ما سيودي حتما إلى مجاعة هائلة 
تفيل الأقنانية كشن فت ية لذلك: الدعوة الى تحديد النسلء ووك لهذه الدعوة اعا 
المذهبية على المستويات السياسية والاقتصادية والاخلاقية. وي4 مجتمع تسوده هذه القيم المذهبية سوف 
تبرز مع الزمن مجموعة علاقات تحكم حركة الواقع الاقتصادي لهء تعكس علم الاقتصاد المرتكز إلى 
الفكن المذهبى مالتوس واتباعه. 

وعندما فسر الاشتراكيون من وجهة نظرهم المذهبية قيمة السلعة بالعمل انق على إنتاجها وها 
معالم سياسة الاقتصادية قشجب الربح الرأسمالي؛ وقتبتى اشتراكية توزيع الانقاج: القاكمة على أساس 
جنل فا لقاع مخ جن امامل تخد ك التاق اتويد للقيينة الى ياتاي وة مع 
تُحكمه المذهبية الاشتراكية بصورتها هذه تتولد مع الزمن علاقات تسود الواقع الاقتصادي له وتحكمهء 
قر عن مجموعة قوانين عل الاقتضاذ المركز إلى الانسن التكرية للمذهب الانفشراكن السائف الذكر. 

واتطلاها مما سبق تحن عندما نكلم عن الاقتضاد الإسلامي» لا نى يذلك علم الأقتصاد: 

لان علم الاقتصاد بِصّوَرِه المنهجية المختلفة هو عل حديث الولادة. ساعد على تطوره وبلورته. تطور 
الإنسان بوجه عام ابتداءً . ولانه بشكله المعروف عند الجميع حالياً. ؛ عبارة عن مجموعة قوانين تحكم واقع 
الحياة الاقتصادية ف اللجمفات الراسمانية أو الاشتراكية خضلا عن أن غلم الاقتصاد السلا من أو 
الأفضان اياي لاماي كه أن يظهر الى حيو الوجو إلا بد رة من ارم ازس غاذةا 
مجشمعما تطبيق حيكيات اذهب الاقتضادي ب الأسالاه: 

إذن فنحن نتحدث عند ذكر الاقتصاد الاسلامي» عن المذهب الاقتصادي الذي تتجسد من خلاله 
الطريقة الإسلامية 4 تنظيم الحياة الاقتصادية بط المجتمع: وذلك عبر ما يدل عليه هذا المذهب أو 
ما يملكه من رصيد فكري شامل يتالف من افكار ومفاهيم الإسلام المختلفة؛ والمرتبطة بشكل أو بآخر 
مسال الها الات اة وة الرمي التكرى دو لديقا اا وفقا لبيانات مباشرة 4 الإسلامء 
اا وفقا للاضواء التي يلقيها على مسائل الاقتصادء وذلك من خلال ما يرد من توضيحات وإشارات 
ودلالات على ذلك» عبر الاوعية المعرفية والتشريعية التي يعتمدها لتقرير مواقفه وأحكامه. 
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فحينما نريد ان نعرف مثلا وجهة نظر الاسلام 4 الربح الرأسماليء ومدى اعترافه اوعدم اعترافه 
بعدالة هذا الربح» يجب أن نتعرف على ذلك من خلال سَبَّر رأيه المذهبي ك تفسير قيمة السلعة وتحديد 
مصدرهاء وكيف تتكون لها هذه القيمة؛ وهل تكتسبها من العمل وحده أم من عنصر آخر. وحين نريد أن 
نعرف الحقوق التي أعطاها لكل واحد من عناصر الإنتاج (رأس مال؛ وسائل إنتاج» عمل؛ أرض..) ك 
مجال توزيع الانتاج؛ يجب أولا أن نعرف رايه ب4 حقيقة الدور الذي يلعبه كل واحد من تلك العناصر ب 
عملية الانتاج. وعندما نريد معرفة موقفه من سياسة تحديد القيل مكلا يجب أن تحرف ذلك هخ خلال 
رآيهة تنظرية مالتوس اساساء كما أتنا اذا أردذا أن نتمرف على طبيعة المذهب الاقتصادي. الأسلامي: 
من حي کیا عالت اراک هل ھی طبيعة فا آم متظررة: وما هي جدود الات والفظون فيا 
يجب أن نعالج ذلك من خلال مواقفه المبدثية من قوانين التطور الاجتماعي اساساء وعلى رأسها القوانين 
التي تحكم تطور الحياة الاقتصادية. وإننا عندما نعالج كل القضايا السابقة وموقف الإسلام منهاء فإننا 
نعالج مذهبا الاقتصاديا هو المذهب الاقتصادي الإسلاميء ولن نكون بصدد معالجة علم الاقتصاد 
الإسلامي. فمثل هذا العلم لا يمكن كشف قوانينه الا من كلذل الجاوسة اة تح امد اده 
البرك الاقتص ارق الامضاض 2 فل اس هذا الذي 
وك الكثيرون بے اسر تأكيدهم على عدم وجود اقتصاد إسلامي؛ وذلك لانهم ظنوا - بحكم خلطهم 
بين العلم والذهي = أن القول بوجود مكل هذا الاتتضاد» يع انثا سوف قعد جد التصوض اللمرجدية 
الاسلامية أو لدى المسلمين على الأقل. فكرا الاقتصاديا وبحثا علميا ب قوانين الحياة الاقتصادية 
من إنتاج وتوزيع وغيرهماء نظير ما نجده بے بحوث (ادم سميث) و(ریکاردو). وغيرهما من اقطاب 
الاقتصاد السياسي. ونا كنا لا نجد بك الإسلام بحوثا من هذا القبيل؛ فليس الاقتصاد الإسلامي إلا 
ادعاء لا اسان له من الصحة: ويمكن لهؤلاء أن يختاذلوا عن تأكيدهم على عدم وجود اقتصاد إسلامي: 
إذا عرفا بوضوح الشارق وق اذهب الأغضادق وغل الاقتصناد» أوها سمي بالاقتصنات انماس 
زغرهوا أن الافتصان الاساكسي الذى جات هته ماس وليسن علا :هات هب الالتستادى يشتمل كل 
قاعدة أسانية ك الحا الاتتصانية عضيل رة العنالة الاجتماعية: بيا اتلم يمل كل خطرية 
تدقة واا من النحياة الا كه ان بصورة دة هن كر ةةة اول أعلن تعدا 
فكرة العدالة الاجتماعية إذن هي الحد الفاصل بين المذهب والعلم» والعلامة الفارقة التي تتميز 
بها الافكار المذهبية عن النظريات العلمية » وهي - أي العدالة - ليست فكرة علمية بذاتهاء ومن هنا 
كو شن طحب کر و ا ما بالقناب اوی ر ها مو كم هن الوا الجر 
قمبدا الملكية الخاصة: أو الحرية الاقتصادية: أو إلغاء الفائدة أو تأميم وساتل الانتاج: أو تداول الثروة 
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أو كنزهاء كل ذلك من الأمور التي تندرج ب إطار المذهب, انها كريط بفكرة العدالة لبا أو ايجايا: 

مع اتا تتوزع على الإنتاج يكل ترز الإفناس أما قاين قاق اة أو شاتون الخرض والتطفب» أو 
القانون الحديدي للاجور, هي قوانين ب إطار علم الاقتصاف لأثها ليست بصدة تقييم لك :الظواهير 
الاقتصادية اخلاقياء من حيث انها عادلة ا بقدر ما هي بصدد وصف الواقع كما هو. 

تفائرن داهن الله ك بكم بان نهدا التتافص سال أو ظالم, واا يتقف مقه بره بدي 
وشوه ف فا أن قافرن اقرش وان لا يبرن ارقا الفين بمب كله افرش أو زيار اها 
علي اسان مفهوم معين عن العدالةء وإنما يبرز الترابط الموضوعي بين الثمن وحجم العرض والطلب» 
بار افر تفن الظواهر الحضينة لاسو ا اة وكذلف البرك كارن اجو الى فهو 
يشرح الواقع المحتوم للعمال. والذي جعلهم قبل دخول الكينزية على خط تجديد الراسمالية لنفسهاء 
لا يحصلون بذ المجتمع الرأسمالي إلا على معيشة الكفاف. صرت الط رعا أذا کان شالة ب خصصن 
السمال ف التوزيغ فق فع الحرالة أولاسفق كل القوانيق العامية اكن د خلاها للغواغد الذهرية = ك 
فرغو الى رة الغد الشوزكنا ركز إلى اسكتراء الراك وب الاحظ ةا ,طف كلو اضر وتم ابات بحذوقها 
وصيرورتها. 

ويمجحرد أن وضعنا أبدينا على الفروق الساسية والجوهرية بين اذهب الاقتصادى وعله الاقتصاد: 
نستطيع أن غرف أن القول بوجو هذهب الأقتضاض ج الالام لا يعني أن الأسلام يبحت يذ قوانين 
العرض والطلب» ويحدد مدى تأثير زيادتهما أو انكماشهما على الثمن 4 السوق الحرة. كما لا يبحث 2 
العلاقة وردود الفعل بين الفائدة والربح, أو بين حركة راس المال الربوي والتجارة؛ ولا 2 العوامل التي 
كلد الى اة الفاكدة أ اتخقاطها كنا انالا يسع ج ظاهر ة شاق افاج الةو اها ذل سحت 
تلك الامور - بحكم إطاره المذهبي - بالقدر الذي يستلزمه مفهوم العدالة الاجتماعية. 

يثبت لدينا من كل ما سبق أن وظيفة المذهب الاقتصادي هي وضع الحلول لمشاكل الحياة الاقتصادية 
على أن ترتبط هذه الحلول بفكرة ما عن العدالة. وما يقال بهذا الشان عن كل المذاهب الاقتصادية 
يقال هن انب اهاد الاسادن خاب عدبا ضيف ال ماس مر هاما الا ومو أن تيرق 
(الحلال والحرام) © الإسلام هما تجسيدان عمليان للقيّم والمثل التي يؤمن بها. فمن الطبيعي جدا 
عد قا أن تحلص سن كل ذلك الى اليقين بوجو مذهب الاقتصادى إسالاني» أن مسال ة الخلدل والحراد 
بك الإسلام تمتد لتطال كافة فروع النشاط الإنساني» بما 2 ذلك فروعّه التي يمكن أن تندرج بشكل أو 
ناخو تحت اسم الاقتضاد. 

والسؤال الذي يطرح نفسه الان هو متى وكيف يمكن وضع علم الاقتصاد الاسلامي» كما وضع 

الرأسماليون الفربيون علم الاقتصاد السياسي الذي فسروا به مُجريات الأحداث الاقتصادية 4 المجتمع 
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الرأسمائي؟ والاجابة غلى هذا السوال تكمن يادىء دى بء الإقزا بان التفسير العلمي المجرد لأحداة 
الحياة الاقتصادية يركز الى جم الكحزات الأقنسادية من القجرية الواقية الحيأة وتنظيبها ضظيها 
علميا يكشف عن القوانين التي تتحكم فيها ضمن شروطها الخاصة. والتفسير على أساس ذلك يتوقف 
على تجسيد المذهب # كيان واقعي قائم» لياح للباحث ان يسجل احداتٌ هذا الواقعء ويستخلصٌ منها 
ظواهرها وقوائيتها اقام و هداما طغري الاقتضاديون اتر اسان الفرموة, حي غاا 2 مجع 
يأعن بالراسمالية رها عاية لهم أن يضهوا تظريا هم ضلى أساتن تجار الزاق الشاي انش 
عاشوها. َ َ 

بينما شيء كهذا لم يُنَحَ للاقتصاديين الإسلاميين» ما دام الاقتصاد الإسلامي بعيدا عن مسرح 
الحياة. فهم لا يملكون من حياتهم اليوم تجارب عن الاقتصاد الإسلامي ف حيز التطبيق. ليدركوا بخ 
فوا طريمة القرافين الى سكم لا عيا ترم على أبنانن الام الهم إلا الشكرية اة الاي 
رالقصهرة تسبياة والقن شن تيع لهم ۴ المداخل لإرساء بعض معالم هذا الاقتصاد. وعلى يّة حال 
فان الاقتصاد الإسلامي لا يمكنه أن يولدَ ولادةٌ حقيقية بشقه العلميء الا إذا جد هذا الاقتصاد بشمّه 
المذهبي بك مُجتمع معاصر. ودّرسّت بعد ذلك حُرَّمُ الاحداث والتجارب الاقتصادية التي يمر بها عبر 
استناده إلى أسسه الها دراسة واغية رة 

من جانب اخر, وكما يختلف المذهب الاقتصادي عن علم الاقتصادء كذلك يختلف المذهب عن القوانين 

ا أن كن القوانين التجارية أو ما شابههاء هاذا كان المذهب مجموعة من التظريات الأساسية 
التي تعالجٌ مشاكلٌ الحياة الاقتصادية 2 ضوء فكرة مُحَدَّدَة عن العدالة الاجتماعية. فان مجموعات 
القوانين. مدنية كانت أو تجارية أو غيرهاء هي عبارة عن تشريعات تنظم تفصيلات العلاقات ا مالية بين 
الاشراد» وتحقوقهع الشخصية والعيثية على أساس اذاهب وغلى هذا الأساس ل يمكن ان يشي لامب 
الاقتصادي اضعا هونفس قانونه المدني أو قانونه التجاري. 

الآمن الى يُجمل من الخطا أن يقد الباحة الأسلامى مجموعة من اكام الأسلام التي هن ب 
سكوف القافون:وغرضها طا التصومن اترو والفقريةببرصطهًا اها ااي اسلا 
كما يفعل بعض الكتاب الاسلاميون حين يتصدون لدراسة الاقتصاد الاسلامي. فنراهم يتحدثون عن 
مجموعة مخ القشريمات التي تم بها الأسلاح الحقوقٌ اكالية والمعاملات التجارية المخطفة بين الأفراد 
والجماعات: أو بينهم وبين الدولة؛ بوصفها مبادىء المذهب الاقتصادي الإسلاميء كالاحكام الشرعية 
المتعلقة بالبيع والايجار والشركة والمضاربة والمرابحة وما شابهها من تشريعات. ومثل هولاء كمثل من 


يريد ان يدرس ويحدد المذهب الاقتصادي للمجتمع الاميركن: مُقتصرا 2 دراسته على القانون المدني او 
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على العانون الشجاري رليات المتعد ه الأمريكية وما بحوية من مخف التشريعات: غاضا الطُرّف عن 
امراش الراسكالية واد ا اة ك جر الاك و اترك رالمان 

إن البناء النظري الكامل للمجتمع يقوم على اساس نظرة عامة ويضم طوابق متعددة يرتكز بعضها إلى 
بعضء» ويمَتّبر كل طايق متقدم أساسا وقاعدة للطابق العلوي المشاد عليه. فالمذهب والقانون طابقان من 
الغا التظر و العاترن هر الطابق اناري متها اندي يعي وها لمهي ويقهند ضر النظريات 
والمقاهيم الاساسية التي يبر غتها ذلك المذهب: 

وحيث قد اتضحت نفا الفروق الأساسية بين غلم الاقتصاد والمذهب الاقتصاديء ويعد أن تبين لتا 

بذلك اننا حين نتحدث عن الاقتصاد الإسلامي إنما نتكلم عن المذهب الاقتصادي 2 الإسلام» والذي 
يحدد مواقفه من معالجة الواقع الاقتصادي للمجتمع على ضوء روّاه الفكرية الخاصة عن مفهوم العدالة 
وقطبيقاتها اة هذا اتراق جب أن توك على آنا بصدد موضوع مذهبي بحت يتركز حول ما 
يقتضيه مفهوم العدالة من وجهة نظر اسلامية من تطبيقات ومُمارسات الاقتصادية افناسية تحكم 
العملية الاقتصادية ككل على أن يكو واضحا ان القراتين المدنية لهذا المجتمع والقي ستنظم العلاقة بين 
ميلف المؤسسات الاقتضادية والأفراناضيه سكون سركوة إلى انس ذلك الذقب ف مخف اشكالها 
وحيثياتها ومعطياتها. (لمزيد من التفاصيل» أنظر كتاب اقتصادناء لمحمد باقر الصدرء الطبعة الثانية, 
الفصل اماق يمغهوم الاقتضاد الاسلامي). 

وك ساف صقا تامنرقك ا لهي الا لامي من ادات مها لاساد ركن لهذا اموق 
کک برع تظاروة انلكية نط ا س 


⁄ 


ثالثا.. مدخل الى نظرية الملكية 2 المذهب الاقتصادي الاسلامى 


١-‏ ملكية الاشياء وملكية حق الانتفاع بالاشياء 

إن اول حقيقة يجب أن تنطلق منها لمعالجة موضوع تبرير أو عدم تبرير الملكية باع من أشكاتها أو 
مستوياتها من وجهة نظر الاسلام .في أن تقر بان العالم كله يذ التُصَور الإاسلامي هو ملك للّه. فهو 
خالقة:ومالكه: والانسان الذى هو خليقته فيه يعت من اى كما نص على ذلك الخطاب القراني: 
ليس أكثر من نائب عنه فيه. فهو إذن نائب عن المالك الاصلي والحقيقي ي مُلكه. إن المفهوم المبدثي 
(الجوهري) لاملكية والذي يقتضي أن يكون ال مالك حر التصرف يذ مُملوكه حَرّيّةَ مطلقة؛ لا ينطبق 
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على الانسان وهو يدعي ملكيته لهذا العالم. فهو لا يستطيع أن يتصرف فيه كما يشاء؛ بحكم خضوعه 
لقوانينه التي لا يتمكن من تجاوزها. وإذا هو استطاع أن يتصرف بحرية ظاهرة 4 حدود معينةء فإن 
هذه الاستطاعة مَقَيّدة بشروط وضعها المالك الحقيقي الذي هو اللّه. ما کرس مقرو دا تسان تة 
ب تطوير هذا العالم واستغلاله واستثماره. 

وكما أن هذا المفهوم النيابي ينسحب على الإنسان كجنس. فإنه ينسحب أيضا وبالضرورة على الإنسان 
كغرد هاذًا كان الكل لا تملكونحمن باب اولئ أن الجوة ابل ما بكرن عن اتصافة بالتّمَلك. وإذا كان 
الانسان نائبا عن المالك الاصلي والحقيقي الذي هو اللّه. فهو موجود إذن ب4 ملك غيره» يحيا فيه ويعيش, 
ويُعَيّر فيه ويطور. هذا وقد ارتبطت حياته ارتباطا وجوديا بالارض التي هي مملوكة لله. كما هو أيضا 
مملوك له. وإن علاقة الانسان بالارض التي يحيا فيها وعليها يجب ان ننظر إليها كعلاقة مملوك أول هو 
الانسان بمملوك ثان هي الأرض لمالك حقيقي ووحيد هو اللّه. 0 

انما يقتضيه العقل ف هذا السياق: أن لا يكون الوجودٌ الواحد مالكا ومملوكا ف ذات الوقه. فاذا 
كان الله مالكا مطلقا لهذا العالم فلا يمكنه أن يكون مملوكا لاحد؛ لان لا أحد خارج ملكه من حيث المبد اء 
مادام لا أحد خارج هذا العالم اساسا والقانى كلا أحد غير يمكلة أن يتملك واا كان هذا العالم جملة 
وتفصيلاً مملوكا لله فلا يمكن له - اي العالم - أن يكون بدوره مالكا لشيء أو لاحد فيه لان لا شيءَ 
ولا احد يقع خارج حدوده» وبالتالي فلا احدّ ولاش قم غارچ حدود ملكية لله المالك الواحد المطلق له. 
واذا كان الانسان بوصته جزءا من هذا العالم المملوك ٠‏ مملوكا لله بتبعية كون العالم الذي هو جزءٌ منه 
مملوكا لله اا نقذ يمكته أن يكون مالعا تشي هذا انعاتب والا ا كان مملرها بالماتى السقيقية 
(الجوهرية) لكل من المالك والمملوك والملكية. 

ولا يصح أن يتم الاعتراض علينا بالقول أنه من الجائز أن يكون الوجودٌ الواحد مالكا ومملوكا 4 ذات 
الوقت: والاستدلال على ذلك يما رى هن ملكية الإنسان لوجودات كثيرة هذا العالم: على الرهم من 
أنه واي اها ماران له ههذا الامتراطن قاض انش والضموي: ملحن قاقش مهي السملك من حية 
اليد وضو اللماقن الجوشرية للبكتة له عقفلا فاذا لم يصح التملك مبدئيا ب حق الإنسان بعوجب ما 
يقرره العقل ب ضوء العلاقة بين الله ومملوكاته. فيجب عندثذ اننظ ر اتن ها اع داه تاه عن أله 
کی آخر غیره» مادام النظر العقلي منع حق الإنسان فيه للاسباب المذكورة أعلاد, لا أن تسم ظاهرة 
معينة نراها تَملّكاً. ؛ ثم نستنتج على اساس ذلك جوا لمك ب حق الإنسان. 

وبعد» فإن مما يقتضيه العقل أن لا يكون الوجود الواحد المملوك مملوكا لمالكين مختلفين ب ذات 
الوق كيذ ميل اذ كان العام -والأرظن جرع يعجو مقه خ مملوكا بالك هر الله قلا يكن 
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أن يكون مملوكا من جهة أخرى لمالك آخر غير اللّه. كأن يكون هذا المالك الثاني هو الإنسان مثلا. وهنا 
أيضا لا يصح أن يقال أن المملوك الواحد يمكن أن يكون مملوكا لمالكين من خلال الاستدلال بإمكانية 
تجزدّة تة المملوك الواح إلى ارين جزء وزع على أكثر من مالك. فمثل هذا الاستدلال قاصر الشكل 
ال أيضا. فالوجود الواحد عندما يتجزا لم يعد يكرد واحدا بل أصبح أكثر من وجود» وکل وجود 
منها لا يمكنه أن يكون مملوكا لاكثر من مالك . فضلاً عن أن كل تلك الاجزاء هي من حيث المبدأ مملوكة 
لله. وبالتالي فان ي فعل لغيره فيها لا يمكنه أن يكون فل تملك بل هو ضلٌ من نوع آخر بعيد عن كل 
معاتي الثماك يمقهومه لدت المشار اليه سايق : وأيضا هن القول يان شخصين قن يمتلكان شيا واحذا 
ينتفعان من ورائه معا ويك نفس الوقت؛ ما يبطل مقولة عدم جواز ثنائية المالك لمملوك واحد. هو قول 
عار عن الصحة والموضوعية. فالوجود الواحد الذي يعود بمنفعة يقتسمها أكثر من شخص. ليس ملكا لا 
لهما ما و ان متها متفردا ؛ لانهما لا يمتلكان معا سوى حق الانتفاع به. وملكية حق الانتفاع بالشيء 
تختلف من عديد الاوجه عن ملكية الشينّ نفسه. فضلاً عن كون ما امتلكا حق الانتفاع به ملك لغيرهما 
وهو اللّه. 

خلاصة القول إذن هي أننا عندما نؤكد على عدم تَوَكْر فعل الإنسان ف هذا العالم على معاني الملكية 
بمفهومها المرفق بحرية التصرف التامة والمطلقة, فإننا نؤكد على حقيقة أخرى لا تقل عنها أهمية. ألا 
وهي أن كل ما نراه من مظاهر الفعل الإنساني المصطلح عليه ي عالم البشر بأنه تملك ليس تَملكاً 
باحق از يتان وجي اء ضلية أن د :كيه ارک دی یت القن ھی ا کی کي آخر غير 
األكية التي ثنفي اتضاف الأسان بها ك هذا العالم. 

إن الله اختار أن يكون الإنسان خليفة له وناتبا عنه بے ملکه» على ان يكون واضحا أنه نائبٌ مَحکومٌ بما 
ينسجم مع بقائه مملوكا للّه. ومع كونه ينوب ويتصرف ب ملك غيره بما اراده هذا الغير. الا وهو العدل 
الذي هو مقصد الله عبر الإسلام وعبر استخلافه للانسان 4 هذا العالم اصلا. وإذن فإن الحديتٌ لا 
يعود متعلقا بموضوع الملكية وحق التملك المبدقيين. فكون الإنسان ناتبا عن الله 4 أرضه ضهذا يعني قطعا 
أذذ لا ا بکد كردا رلا که يتسا ولا يكن أن کین عد کت لها مدل خلا رموش 
نقاش. ل كل الخلاف وموضوع النقاش يغدو ف ظل هذا التصور. هو موضوع النيابة. وعندما يُصاغ 
الموضوع على هذا النحوء تبرز التساؤلات التالية.. من ينوب عن الله بے ارضه؟ وكيف ينوب النائب عن 
الله ج أرضه؟ وما هي شروط استحفافه للنيابةة.. الخ. ومن الواضح أن الاجاية على هذه التساؤلات 
ستختلف بالضرورة التي تقتضيها طبيعتهاء عن الاجابة على التساولات فيما لو تعلقت بموضوع الملكية من 
حيث هي تسلتزم حرية تصرف المالك بے ملكه. ۰ 

إن الله خلق الإنسان خليفة ب الارض عندما قال لملائكته.. (إني جاعل ب2 الارض خليفة) (البقرة 
= والإنسان الخليفة هو الإشان التوعء أما الانسان القرد طيكسيب صفة الاستخاذف من خلال 
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كوكة واحدا مو هذا التوع الكت باتشلدفة: إن التكليف بالخلافة لا يتعلق من حيث المبداً بالانسان الفرد 
لينتقل من ثم من هذا الفرد إلى المجموع على اعتبار ان هذا المجموع يُعَبَّرٌ عن توليفة وتشكيلة من هؤلاء 
الأغراد المكلفين: بل إن هذا التكليف موجه للانسان كنوع لينسحب هذا التكليف من ثم على الافراد 
الذين هم بطبيعة الحال عناصر هذا الكل المسمى النوع الإنساني. كما أن النوعٌ البشريّ منذ اا 
ا فاو وا بقرية و ا غ هذه ا أول کا ان الت 
وزوجك الجنة وكلا منها رغدا حيث شتئتما ولا تقربا هذه الشجرة فتكونا من الظالمين) (البقرة - .)٠١‏ 
ثم بعد هذه الخطوة التكوينية 4 فكر الاستخلاف تَوَّجّه التكليف مُجددا الى المجموع.. (قلنا اهبطوا منها 
جاک ها باو کم م مدق كين تيع عدا كاة خرف غليهم را مه يحرتوى) [البسرة كل وتن 
يتوجه الخطاب التكليفي إلى المجموع فإنه يطال عناصر هذا المجموع بالضرورة. بينما عندما يتوجه إلى 
الفرد فانه لا يطال جميع الافراد إلا بعد استقراء توجيهه اليهم جميعا فردا فردا . ومن يَطلِع على القرآن 
الكريم يلاحظ تركيرٌ الله سبحانه وتعالى باستمرار على توجيه الخطاب إلى المجموع (يا ايها الذين 
اا زيا ايها الات ]ا ا 

وبالتالي فان الخطاب التكليفي بالخلافة © الارض موجه إلى الانسان بمفهومه الكلي. الامر الذي 
يجعله يطال بے مُحتواه كل مخلوق ينطبق عليه المفهوم الكلي للانسان. من هنا تخلص إلى التأكيد على 
أن النيابة عن الله ب ملكه يجب أن تتحقق بصورة جماعية. تواب الله أو خلفاؤه إن صح التعبير. 35 
مجموع البشر. وهذه النتيجة تقتضي أن لا يتولى كل فرد ‏ هذا المجموع بمفرده تحقيق أمر النيابة عن 
الله فيما يتعلق ا الخارجة عن ذاته وشخصه. وعندما يتولى المجموع تحقيق قي ار النياية. فمن 
الواضح عندكن ان توزيع المهام النيابية بما يكفل مصلحة المجموع وبما يُمرر 7 العدالة الجماعية 
ومقتضياتها امر ضروري لا فكاك عن الحاجة إليه. 

اقيبطت حياة الانسان منذ وجوده على الارض. من حيث بقاوّها واستمرارها بمجموعة من الحاجات 
الشن سللب الاشباع,'كل يتمكن من تة کین أمرالتكتيف الذي أنيط په وا كان تميق هذا الام جب 
منه بالضرورة إشياع حاجاته التي انبثقت عن وجوده على الارض: فإن من مقتضيات العدل الإلهي 
سا ا و ا الإنسان إذن وبرغم أنه لا يّملك وجودا يتصرف فيه 

ية فهويّملك حقا مبدثياً متمثلا ج إشباعه لحاجاته التي يرتبط وجوده وبقاؤه واستمراره بها .وهذا 

م ار 0 يطاله التكليف عبر تكليف المجموع, 
ولان الحاجات التي تتطلب الإشباع بقدر ما هي ب4 جانب منها جماعية الطابع؛ فإنها 4 غالبيتها فردية 
بشكل مفرط أ فرديته. 

فا كافك عة اتشر الست إلى مفردات العقل والتي تنص على أن ما لا يتم الواجب إلا به 
فهو واجب» قاعدة صحيحة: فان مفردات العقل ذاتّها التي أمدتنا بتلك القاعدة تؤكد لنا على معقولية 
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وموضوعية إسقاط روحها على مختلف مجالات الحياة التي تقتضي إسقاطها عليها. فإذا كان إشباع 
حاجاتنا الحيوية حا تمتلكه من امالك الحديقي لهذه الأزض يسبب أنه كلفنا وريظ درطا على في 
التكليف بإشباع تلك الحاجات ريظأ وجودياء وإذا كانت حاجاتنا تلك لا يُمكن إشباعها رغم امتلاكثا 
لهذا الحق. مالم تمتلك حقاً آخر هو حق الانتفاع الكامل يما من شات أن تشيعهاء فان اتلاك عق 
الانتفاع هذا ضروري بالنسبة للانسان. ّ 

والحلاصة إذن: أن شخ معضيات الكليكه انبكاق الحااجات: الأنسائية: وان من مقتضيات انبثاق 
الحاجات إشباعهاء وأن من . مقتضيات الإشباع امتلاك حق الإشباع: وأن من مقتضيات امتلاك حق 
اشباع اتحاجات» انحلاك. حق اسف هو يدق الاتقا يكل وجود من شانة أن يشيع أو أن يساعد على 
إشباع تلك الحاجات. فالبشرية جمعا م تفلك اذ يدق الانسنا ويهذا العالم بصورة تكفل إشباع حاجاتها 
الجماعية والفردية؛ كي تحقق قق أمرّ الخلافة المنوط بها . ولا يُمكن لإشباع الحاجات أن يكون محل خلاف 
أو محل ضرورة إثبات يلصن شرعي: «كالشريحة اس فق شانها أن تكلم أو أن تتحدث عن تحصيل 
الحاصل الا استشاءَ. 5 اثبته العقل بطرائق موضوعية هو شرع بكل تأكيد. ومن كم كان سے كبلك 
الإتفان لذي شيء يذ هذا الوجود َه لحق الانتفاع بكل أشياته وموجوداته بالشكل الذي يشبع تلك 
الحاجات بالشكل المناسب. ليست قضية محل نقاش عبر نصوص شرعية كونها قضية من القضايا التي 
تدرك بالعقل وبالنظر # المعقولات. 
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؟ - ملكية حق الانتفاع بين الفطرة والاكتساب 


دسا يقول الرسول صلى الله عليه وسلم. . (الإسلام دين الفطرة)ء فهذا يعني ان مفاهيم الإسلام 
واحکامه وتشريعاته وموافقه من مخف القضاياء تنسجم تمام الانسجام مع الفطرة الإنسانية. وهي 
الجبلّة التي جبل الله عليها الناس» ولا تتعارض معها . والفطرة بمعنى الجبلّة هي شكل من أشكالها 
مجموعة الاحساسات الذاتية 4 الإنسان والمرتبطة بوجوده وبقائه الحيوي 4# هذا العالم. فالشعور بالميل 
إلى الجنس الاخر شعور فطري يقوم عليه استمرار النوع. والشعور بالجوع والعطش والرغبة ب4 النوم 
والراحة واللعب. كلها مشاعر فطرية يرتبط وجود الانسان بها بشكل من اشكال الارتباط. والشعور 
بالرغبة ب4 العدل وبحبه وحسّنه وبكره الظلم وبغضه. هوايضا شعور فطري. لانه شعور يتحقق به الوجود 
الانساني ب اس وار وات هياته. هتالك إذن مجموعة من المشاعر والأحاسيس الفطرية التى لا 
تكتسب بالتربية أو بالمؤثرات الخارجية سواء كانت مؤثرات بيئية اجتماعية او طبيعية. 

وعندما يقول الرسول عليه الصلاة والسلاح.. (يولد المولود على الفطرة فابواه هما اللذان يُمَؤد انه 
اويّمَجّسانه اويّنَصّرانه) ٠‏ فهو إنما يبين لنا بكل وضوح ان التربية والبيئة بصورة عامة تسهمان إلى حد 
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بعيد ب طمس معالم الفطرة بك بعض الجوانب. ما لا تتاح معه الفرصة للإنسان كي يصل إلى الحقيقة 
يكل موضوهية: وهي الحقيقة التي ما كان إلا ليصلّ إليها فيما لوحيلٌ بين فطرته واستعداداته العلسيعية 
وبين الملكتسيات الفى جاءت بها البيكة الاجتماعية فقمطت من خلالها على بعض ملامحها الاصيلة. وقد 
سم انيقة الالشاعية والقاقيم التريوية انت جي ج ظلها وكا ايسان ترد اتيت من 
الافكان والاخاسيس التي تغدو مع الزمن ومن خلال التواضل اللفسي من جهة والأجتماعي التاربخي 
ھن هة أخرى: :وكانها حقائق ومشاعر راسخة ترقى إلى مصاف ثوابت الفطرة الإنسانية. مع أنها بخ 
حقيقتها ليست كذلك وما تلبث عدم فطريتها أن تتكشف أماء ناظرينا عند أي امتحان إختباري بسيط. 
وما موضوع الملكية الفردية للموجودات إلا واحدٌ من هذه المواضيع التي عانت من الضياع البتيوي بين 
مقولة الفطرية والاكتساب. 

ميكونة ا (الفرد) ك اَمَك اناد إلى کر هذا احج ما لا يجو نه الرقرف د 
ظريقة إلا ١دا‏ ايد الروت ج طريق افطرة ومخاريتهاء وفقو الأمى الي دد الام البشري كن 
تماما كما يتهدده لو تمت محارية ميل الانسان إلى الجنس الأخر. أو رغبته 4 سد رمقه من الطعام 
والشراب» هي المقولة التي يتبناها من يوكدون على ضرورة بناء النظام الاقتصادي ب4 المجتمع على 
أساس الملكية الفرديةء وذلك باتاحة الفرصة الحرة أمام الناس ليتملكوا. و2 المقابل فإن هنالك مقولة 
أخرى ترتكز الى اعتبار حق التملك الفردي للاشياء والموجودات حقاً تعسفياء فهو لا مت لا من قريب 
ولا من بعيد إلى فطرة الانسان. فالانسان لم يوجد ولم يولد وهو يلهث وراء ملكية الاشياء ملكية فردية 
كلهاثه وراء الطعام والشراب» بل إن مثل هذا الشعور بالرغبة ب2 التملك هو شعور مُكتسب تخلقه له 
البيئة الاجتماعية التي يعيش فيها من خلال المفاهيم التي تحاول تكريسها 4 ذهنه عبر التربية والتعليم 
ووسائل الإعلام والاتصال والتلقين المختافة ب المجتمع: مايدتى أن الاتسان لوعاش ج بيقة اجتماعية لا 
تعير التفاتا ولا أهمية للتنظير لمقولة فطرية حق التملك الذشا هذا الافسان دوق أن يشعر باية رغبة ج 
تملك الاشياء تملكاً فردياء ولكان شعوره بحق المجموع بي تملك هذه الاشياء أعمق إذا ما انتهجت تلك 
البيئة الاجتماعية نهجا تربويا وتعليميا وتلقينيا يكرس مثل هذا المفهوم الجماعي. 

إن المقولتين السابقتين معا ارتكزتا الى فكرة واحدة هي 2# جوهرها خطاء إنها حق التملك الانساني 
للاشياء والموجودات. بصرف النظر عن كون المقولة الاولى اعتبرته فا فردياء وعن كون ال مقولة الثانية 
اعفيوته يشا جماضيا ولي قر ديا ومن لخدا مو أ اتشان ليمك بالعهوم اليد اة لذ 
يقتضي حرية التصرف» وهو حين لا يمتلك فهو لا يمتلك لا بصفته فرد أ ولا بصفته مجموعاء لآنه لا الفرد 
ولا مجموغ الاغراد تمم الحق ا التُصرف ب موجودات هذا الغالم بدون قود او شروظ: إن ما يمتلكة 
الانسان القرد او الانسان الجماعة هو حق الانتفاع بموجودات هذا العالم بما يكقل له أولها إشباع حاجاتة 
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أو حاجاتها كي يستطيع أو كي تستطيع 3 تحقيق أمر التكليف الالهى. من هنا ياتى خطا المقولتين معا حين 
تعاملتا مع العالم كانه ملك للبشر» وحين اهملتا الدور النيابي للبشرية. وهكذا كدو مخ الأعدن أن دات 
ملكية حق الانتفاع لمعرفة الفطري من المكتسب فيها. 

ليس بكثير أهمية أن يكون أمرّ ما فطريا بك حدّ ذاته وبصورة مباشرة كي نتعامل معه على اساس ما 
تقتضيه الفطرة. فقد ي ن غير فطري ولكن تمرير الفطرة لا يتم إلا به فيكتسب صفة اللزوم الفطري. 
وهذه اتحالة شبيهة تماما بالقضايا العفلائية الثى تدرك بالنظر العقلىء فیس بالضرورة گی عضب 
حقيقة ما صفة اللزوم العقلي أن تكون واضحة ب العقل كوضوح الحقيقة التي تنص على أن لكل حادث 

سبباء فقد يكون التركيب المنطقي للحقائق الواضحة بعضها إلى بعض موصلا إلى حقيقة غير واضحة 

2 العقل بصورة مباشرة ولكنها مع ذلك تكتسب صفة اللزوم العقلي. وما الرياضيات إلا دليلٌ على 
ذلك. فنحن قد لا ندرك من حقائق الرياضيات بوضوح عقلي تام الا القليل جدا منهاء كحقيقة أن 
المستقيم هو أقصر بعد بين نقطتين ‏ واقع هندسي إقليدي؛ أو كحقيقة أنه من نقطة خارج مستقيم 
لا نستطيع أن نرسم سوى مستقيم واحد يوازيه؛ ومع ذلك فلا فرق من حيث اللزوم المعر العقلي بين 
هاتين الحقيقتين البديهيتين وبين حقيقة أن مربع الوتر لخ المثلث القائم يساوي مجموع مربعي الضلعين 
الآخرين فيه وهي الحقيقة الرياضية التي لا نستطيع معرفتّها بدون برهان رياضي تركيبي من النوع 
غير اهل كل تا کید كذتك هئ القصايا القطرية: كفن لا تفع كيا لحن الانتفاع بالمرتجودات 
شعورا فطرياء بل إن هذا الشعور شعور اقتضته المشاعر الفطرية الحقيقية. فنحن مثلا نشعر بحاجتنا 
إلى الطعام لسد رمق جوعناء وإذا كانت هذه الحاجة لا تتحقق ‏ زمان ومكان معينين إلا عبر الانتفاع 
ببعض الموجودات بطريقة معينةء فان الانتفاع ها لك الصورة يكيو ها باللزوم الفطري» ويغدو 
امتلاكنا لحق الانتفاع بها مشروعاء لآن الفطرة ادت إليه تماما كما هو شأن المعارف العقلية المركبة التي 
أدت اليها المعارف العقلية البسيطة. 

إذن فملكية حق الانتفاع بالموجودات تترتب تَرَتباً ضروريا على شعورنا بالحاجات الفطرية ذاتهاء ما 
ا كصب مه اللزوم التطرى من بحي اليد اذ كل ومان ومكان لان كلك اتماجات القطرية ا 
قشم الأ غير الأمغلاك اميدق فحن الأنضاع بالموجوداك الى تشبمهاء وهكذا تخاس إلى حقيقة أن ملكية 
حق الانتفاع بما يذ الارض هي ملكية تتصف باللزوم الفطري المترتب على حاجاتنا القطرية المحتاجة إلى 
إشباع لا يمكن تحقيقه إلا عبر الانتفاع الذي لا يمكنه أن ب يتحقق ابعداءٌ إلا عبن امشلاكنا لحقتافيه. 

إذن فكما أن هناك على المستوى المرب المقلي نوعين من المعارف العقلية النوع البسيط الذي اكتسب 
بساك من وضو الغاموالاشرية انكل وا ال ركب الاي لا لمكن سرت إلا عبر مُمارسة نوع من 
الاستدلال المنطقي بتركيب مجموعة المعارف البسيطةء للوصول إليه بسبب عدم وضوحه التام والمباشر 
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هذا العقل. فإن هناك على المستوى الفطري نوعين من الإحساسات الفطرية: النوع البسيط الذي 
بكمب با طمن AG‏ المركب الذي لا يُمكن الشعور به ولكن يمكن اكتشافه بعد 
الشعور بالاول وبانه ضروري لاشباع ود تحقيق هذا الاول. 

فإذا كان تنا لحق الانتفاع بلموجودات قد اكتسب لزومه الفطري من جراء كونه الضرورة التي بها 
لَب الحاجات» فلا يمكن لهذا الشكل من أشكال التّمللك أن دد وقرف ابات وناهيفه الا الا غبر 
التّعَرّف على أبعاد ذلك الشعور الفطري الذي أذّى إليه ابتداءً؛ وهو الحاجة. وهنا فقد صار لزاما علينا 
أن تناقش هذه الحاجة الإنسانية التي يُحسٌ بها الإنسان فطريا والتي أكسبت ملكية حق الانتفاع لزوما 
فطرياء كي تتسنى لنا معرفة حق الانتفاع نفسه كيف سيكون وكيف ستكون ظروفه وملا بساته؛ وما يُمكن 
أن يكون منه فطريا وما يُمكن أن يكون مُكتسبا بالتربية وبِالتََّشْفّة الاجتماعية. 

للوهلة الأولى يشن لقا يكل وضو أن النتاجات الإنسانية الى استظمتا خصيرها سابعاً اش عشرة 
حاجة؛ هي حاجات محدودة من جميع جوانبها الوجودية؛ وليست مطلقة لا محدودة. فإحساس الإنسان 
بالميل إلى الجنس الآخر يدفعة إلى الاتصال به. وبعد عملية الاتصال وإشباع نهم هذه الحاجة تجد أن 
الإنسان يعزف عن الاتصال ويّعَت عنه إلى درجة اللأرغبة المؤقته ته بك الجنس الاخر, إلى ان يتجدد هذا 
الميل عبر فترة زمنية مُقبلة لتبدا الدورة من جديد. ورغم انه صحيح أن الناس يتفاوتون بذ شدة الميل 
وحجم المطلوب من الاتصال لاشباعه؛ إلا أن الكل 4 النهاية يقدرون على الوصول إلى مرحلة الحصول 
على حجم من الاتصال يُشْبعٌ ميلهم بالكامل. وإحساس الانسان الفطري بالجوع يدفعه إلى البحث عن 
الطعام والتهامه؛ ومهما التهم الإنسان الجائع من طعام؛ ومهما كانت حاجته منه كبيرة بل ظروف معينة. 
فإنه سيصل إلى مرحلة من الإشباع لا يستطيع معها أن ضیف شا الى جوت اه الدؤوة من جديد: 
وذكاف باستهلااف انط ام هيا هفيكا داخل جسده لصوا اة إلى ظماء جدود اهرون وسكا ونا 
يقال عن الحاجة إلى الطعام: يقال عن الحاجة إلى الشراب» وما يقال عن الحاجة إليهما يقال عن كل 
الحاجات الفطرية أو ذات اللزوم الفطري عند الإنسان. 

الإنسان يحتاج إلى الراحة فيرتاح ثم يشبع منها باحثا عن تعب جديد. ويُحتاج إلى الأب فيلعب إلى 
أن يَمَل اللعب بعد أن يشيع منه. . ويتمرض الانسان فيتعالج» وعندما يشفى تنتهي حاجته للعلاج الى أن 
يمرض مرة أخرى. ويسكن ‏ بيته إلى أسرته فيطمئن ويرتاح ولكنه يشبع من كل ذلك فيخرج من البيت 
باحثا عن واقع جديد وعن وجه جديد لحياته. هكذا هو الإنسان: وهكذا هي حاجاتهء عميقة تهدد وجوده 
بالففاء إذا تم بها عفد انشعو بها :ويل وهو هارن ممها عملية اة إتن رحد الإشباع الذي له يطيق 
بعه الشكيرهيها الأ بيد أن شاود الحائحة إليهنا: 

اذل اجات الانسان محدودة. وحجم المطلوب من الموجودات ومن طرائق الانتفاع بها لتلبيتها هو 
أيضا محدود بحكم محدودية الحاجات ذاتها. وإذا كانت الحاجات الإنسانية محدودة؛ وإذا كان حجم 
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المطلوب من الموجودات والمنافع لإشباعها متحدوداً بالتاليء غلا شك إذن ف أن ما تطلبه الفطرة بإلحاج 
وباستمرار هو إشباع هذه الحاجات: 7 ما فوق الإشباع فليست له علاقة. اليك لآق القطوة الث سي 
من خلق الله لكون رهد الإنسان بے حياته كي يحافظ عليها وينميها. ركيت وم صمت بالشكل الذي تلح 
فيه على طلب الإشباع لتسكن بعد هذا الاشباع: الا حالة واحدة.وفى أن تكون البيكة التى خشات فيها 
بيئة تَكَرْس مفاهيم معينة عنها تضيف اليها ما ليس منها وما ليست لها به علاقة. 

خلاصة القول إذن أن الفطرة َف عن المطالبة بشيء عند اشباع حاجات صاحبها. ولا يوجد هنالك 
شيء تطلبه الفطرة ويُعترف له بفطريته أو بلزومه الفطري على الاقل ويكون خارج حدود الانتفاع به 
لإشباع حاجة من حاجاته التي ترتكز أساسا إلى الفطرة. وبما أن حاجات الفطرة معروفة وبين واضحة 
فإن تلبية وإشباع تلك الحاجات الضرورية للانسان مکارت 8 ما غير ذلك والإلحاحٌ عليه وعلى 
كونه فطریاء > هو الحاح ب2 غير موضعه» تصنعه البيئة التي توا ثر 2 العقل وليس 2 الفطرة و 
المظافية يدسظاية من الشعل الذي باون أقمام القطارة عنوة فيما فيين لها به دخل أوشان: 

إن الإنسان يحس بحاجته إلى الطعام ‏ كل زمان ويك كل مكان منذ وَج على هذه الارض. ولكن 

اصرق التي يتبعها لاشباع حاجته هذه مختلفة بحسب الإمكانات المتاحة أمامه وبحكم المعارف والعلوم 
التي توصل إليها للاستفادة من الطبيعة تلصالح غذائه. فهو بداية وجوده كان يأكل الأعشاب والنباتات 
والثمار المتوافرة له الطبيعة بشكل مباشرء ثم أصبح يأكل اللحوم النيئة من صيد الحيوانات التي 
تشاطره المكان: بعد أن اكتشف وسائله الخاصة لاصطيادها. وبعد أن اكتشف ما بداخل البحار أخذ 
يضنطاد خیوانات البحان وياكلها: وبعد اكتشافه للنار اخذ يطهو طعامه فوجده أطيب والذ فاصبح الطهي 
ري وة دة هة باق جاجعة من الطعاى كم يعد أن كاف الزواعة اسر الأرضن واخد 
يزرع ما يناسبهء وتنوعت المزروعات التي يستخدمها ف غذائه عبر الزمان والمكان. وبعد أن تمكن من 
تدجين الحيواتات أعتمد عليها كقروة غذائية: وبحد أن دخلت الصتاعة حياتة دا يحول الاغذية ويركبها 
ا وتطوو هذا افا لفات لد ركد وسيل إلى سرجلة الأغهاة على اتوي والعنسولاة ا 
بمادتها الغذائية المصنعة كيمياويا 2 المستقبل.. الخ. فالحاجة الى الغذاء حاجة ثابتة لا تتغير ولا تتبدلء 
م طريقة إشباع هذه الحاجة فهي متغيرة ومتبدلة؛ وبحكم طبيعة التطور التقدمي الغالب على حياة 
الإنسان» فإن التغيرَ والتبدل إنما صل باستبران تجو اتل وال حن بالمقايس والمعاير الانسانية. 
زعا ان وين اضر عن الجاجة إلى الا يغال عن الساجات الاسنانية ها سوام اتا اتن 
الشراب أو إلى التنقل أو إلى السكن أو إلى الامن أو إلى غير ذلك. 

وإذا اتضح لنا أن إشباع الحاجة مسالة نسبية تحكمها إمكانات المرحلة التاريخية والواقع المكاني الذي 
يحياة الأقنارع فاته ومو يس أ ا اجات القطرية بلك ن الف ترجو اك اة يما 


Yo 


تفذق لد الق "الالو بالتابير العلنية والسظتاوية و هره رما راه ملكتيو فا كان 
الإنسان يستعمل الجمال والبغال والخيل كوسائل للتنقل من مكان إلى آخرء فهو إنما يُعبر عن امتلاكه 
لحق الانتفاع بتلك الموجودات بتلك الصورة لتلبية حاجة التنقل عنده: لان تلك الوسيلة كانت هي الوسيلة 
التي وصل اليها جهده وعلمه. وعندما اصبحت السيارة وسيلته للتنقل عبر التطور العلمي الذي ارز 
فان استعماله لها 2 تنقلاته انما يُعبر عن امتلاكه لحقه 2 الانتفاع من موجودات الطبيعة بالصورة التي 
أوصله إليها علمه ومعرفته ومقدرته وبحثه الدؤوب نحو تطوير واقعه مُعَبّراً عنها بالسيارة. 

لكن الحديث عن الفطري والمكتسب من المشاعر والاحاسيس» وعن علاقة ذلك بالحاجات وإشباعهاء 
لا يكتمل دون التطرق بحياد وموضوعية إلى مسالة هامة تتعلق بالفطرة © سياقها غير الحاجاتي. فليست 
كل اقشاع النظرية أو :الح تصق باتلزوم النظرئ 8 دافا عن حاجات تحوية اريريه اب 
الاشباع المباشر. قد نكون محقين إلى حد بعيد إذا قلنا ان المشاعر الفطرية عندما تتعلق بالحاجات 
0 فإن تحديدها وتأطيرها يجب ألا يخرج عن حدود تلك الحاجات التي ارقيطت بها 

ترقت عنها . ولكن ما هو شان المشاعر القطرية أو ذات اللزوم الفطري التي تنشأ وتنبثق ف الإنسان 

يبدوافظريا وغويزيا دون ن أن تكون وراءّها حاجاتٌ حيوية دضعت إليهاة! 

كن يكو نحديقنا واضها وذا:دلانة ید الاستئناس بمرحلة الطفولة المبكرة المتحررة من ضغوطات 
الأكان العملية لاتنشكة الالجشاعية, هذه انرحلة هي أكبر مؤشر على ما يمكنه أن بكرن قطريا هما لا 
يمكنه أن يكون كذلك. فالطفل المبكر وهو التعبير الطبيعي عن الحالة الشعورية الفطرية لدى الإنسان 
قبل أن تكتنفها المؤثرات البيئية؛ وقبل أن تتدخل بط صياغتها مؤسسات التنشئة الاجتماعية باي من 
أشكالهاء يعبر الوعاءَ الحاضن للمشاغر الإنسانية 2 سياقها الأكثر تلقائية وطبيعية وعدا عن التأخر 
ايف الخارجي: بحيف كفا الأعهاد على مدا الوضاء اعدا كليا ف سكيف لامر الانسافية 
التصنيف الاصيل اتسيف ول اسع وض لت التعبير. 

يبدا الطفل حياته بشعور كلي بان العالم ملك له يجب أن ب يب لاحتياجاته ایا كانت. تتجلى مظاهر 
التعبير عن هذا الشعور لدى الطفل و اا اا = -ذ الاستحواذ على ما ايدي 
الاخرين و2 تَملّكه, خاصة اذا كانوا أطفالا ب مثل سنه. ومع تقدمه 4# السن يبدأ هذا الشعور الكلي 
الماك لل وها به جنيب اغات الل لحد اتراق المرشوص الميط به والذى يلم ننه 
أن هناك شركاء لا يمكنه ان يتجاوزهم وان لهم الحقوق نفسهاء وبالتالي فإن عليه ان يبدا 
على رغباته كي لا تجلب له الضرر بالنظر لما فيها من عدائية ت تستفز الآخرين إذا تواصلت بشكلها ذا 
فو اال موف ا ن ف را خن اتك شه فيورك ان ية الاسون تتن لك وان 
الوضع فيه قدر معقول ومناسب من العدل والإنصافء فلا احد يطالبه بفعل ما لا يطالب الاخرين من 


اقرانه بفعله. 
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الظفل أيضا يشر يسعادة غامرة كلما تمت مكافاته على أففال حسثة تظلب:مثة: أو على تتجاخات 
تھا مال او اكن. ركا كائ ا افا ة الى يحصل غليها ذاك قيمة مادية واستحه التاخير + 
إشباع حاجاته ومّْمه كلما كان أكثر سعادة بها. لن تستوققنا من ظاهرة عدم إدراك الطفل المبكر للواقع 
االوضوضن: به واحدة هى على وجه التحديد الدلالة الحقيقية لتزوع الطفل إلى الاستحواذ 
والتملك والسيطرة على ما لدى الآخرين. فضلا عن تاثير المكافات والحوافز عليه وعلى أداثه وعلى 
سعادته. 

ب الوقت الذي يؤكد فيه دعاة لا فطرية النزعة إلى التملك على أن هذه النزعة تُمَنَحِ بالاكتساب 
زعبو تدخالؤاث السفكه لأاع المعظمة ران الإشسان لاتغا وهن التؤهة فاا هيه رة د 
مشاعره. لكنها ترافقه من خلال المعتقدات التي تحقنه بها الاسرة والمدرسة والثقافة الاجتماعية السائدة 
يكل عتاصرها : قاننا تنجد أن حالة الطفولة البكرة التى عتمتا غليها لسر غور الحقيعة مين الى 
کس ذل اناما طوى كهت فا عن أن اسان ووك وتوا ال مط هل ما فا اى الألشريق مك 
فيه ومتاصلة ب مشاغره ويشكل عداكي احياناً. وان اللجتسع ومؤسسات التنشكة ولاف اتات هي الى 
تسهم مُجتمعة 2 تهذيب هذه النزعة وتخفيف وطاتها وتأثيرها عليه. فضلا عن أن حب المكافاة والتّحفيز 
ينطوي ضمنا على كل معاني الرغبة ب2 التملك والتميز عن الاخرين بهذا التملك. كيف يمكننا قراءة 
ظاهرة التؤوع الى ااك الا اة رة عبر متضض لري الاستعواة والسكادة اة 2 
كو فاا باخ ا امراف اللرفيظة بالحاجة تكن عرق الطالية بأكقومن فاع افا ها 
يتم إشباعهاء مع ان هذه النزعة لدى الطفل المبكر تبقى مُسيطرةًٌ عليه حتى بعد إشباع كل حاجاته التي 
تكون ذ حاجة إلى اشباع؟! 

ب الواقع لا يوجد فرق بين الطفل امَك وبين الإنسان الراشد ‏ هذه النزعة إلى امَك بعنصريها. 
الاک مسترى فو ها رك طريقة اليس متها وكا اترك الاو متها ف ولان الطفل ب سنه 
المبكرة تلك محرد من مؤثرات التنشكة الاجتماعية: ومن التحفظات ومن الوعي بالواقع 
الموضوعي ومتطلباته؛ ومن إدراك الحدود والفواصل بين ”الانا“ و“الانت” و“ اله فإنه يعبر عنها 
بدون حرج أو تحفظ: عبر ممارسة ما من نشائه أن يكشت عن رغبة فة تة الا سراد على ها يط ايد 
الغير من اقرانه على الاقلء ورادا اكاك ورتعاكقه اا را کات والحوافز التي يحصل 
عليها متميزا بها عن الآخرين. فيما تجعل التحفظات بمختلف أشكالها ٠‏ ومنظومات القيم الاخلاقية, 
ومؤثرات المجتمع» تلك النزعة اما كامنة او ية تماما بان مُعَبَّر عنها برغبة 2 التّمَلك المحدود, 
أو لمل واسع النطاق؛ أو التّمَلك غير الحدود دى الاسان آل ر اكه مق القوعة إلى بحت اتاك 
عبر الكافاة اکر يرورًا لأرتباطها ج العادة يكفاءات خاصة يحب ابرع |ظهارها لا إخفاءهاء جا ذيها من 
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إشباء لنزعة اميق والظهور. رى هل معنى ذلك أن الشعورَ العارم بالرغبة ‏ التَّمَنّك هذا وتاج تزوع 
فطري إليه خلاها لكل ما قلناه وما قمّدناه بشأن العلاقة بين الحاجة ويين تَملك حق الانتفاع9! 
يكل تأكيد هان المسالة ليست على هذا النخو على الاطلاق. هالتروع إلى تملك حق الاتضاع يننا 

يلبي الحاجات ويشبعها هو ناتج ب2 الاساس عن وجود تلك الحاجات على وجه الحقيقةء ضمن منظومة 
اسيم مكاعر قفر غريزية الاي انى فان التؤوح اتن اخ رار هدا الاك سف بت إشباغ 
هذه الحاجات» لن يكون نزوعا إلى نفس المعنى للتملك ولا لتحقيق نفس الفرض الذي دفعت إليه المشاعر 
القطرية انحابجا نيف وال بالرهيةية إشباع اة 

تستطيع أكتشاف طبيعة هذا النوع الجديد من التزوع عبر ملاحظة أنه غير ذي جدوى ج إشباع 
الحاجات؛ ولا حتى بذ تامين مستقيلهاء لانها مشبعة أضلا به ویدونه حاضرا وريما مستقبلا ايضاء 
ولأنه نزوع إلى َك ما هو أكبر بكثير من متطلبات تلك الحاجات للإشباع. ومع ذلك فالنزوع إليه قائم 
وعميق. a‏ إلى تملك حق الانتفاع بما يُحَقّق رغبة فطرية بك السيطرة والنفوذ و 
اذ مخ يهنا ان ذه نتساءل عن القيمة الحقيقية وعن الدلالة الفعلية لان يحرصٌ شخصٌ ما على امتلاك 
ثروة قادرة على تلبية كل حاجاته بأرقى صور التلبية الممكنة والمتاحة وأكثرها رفاهية وكَفَة. ويحرص مع 
ذلك على بقاتها ثروة ضخمة وكبيرة بالقدر الذي لا يحس بانها مُسَّت أو بأنه قد نقص منها ما يمكنه 
أن يؤثر 4 حجمها؟! 

إن أية كروة 4 العالم, عندها تؤيد عن حد معين لا يُعتبر ف ذاته كبيرا بالقدر المتَصّوربالقياس ها ثراة 
ك عالم اليوم من ثروات مهولة: تَفْقدٌ قيمتها على صعيد علاقتها بالحاجة التي تتطلب الإشباع؛ ويحدث 
نوع من الاتمصال اللي ستها وبين لك العامة لأن الحا لا طب قراة مخ التوع اكير لإشياغها 
ع بارقن صورها رارقا واا وإذن فان الثروة بعد ذلك الحد المتصور تتحول إلى وسيلة من 
وسائل السيطرة والتحكم والنفوذ والقيادة. ارا د سارك ارام اومن يتحركون 
بتوجيهات من أولئك الاثرياء. إن الحاجات الأفنش عشرة المذكورة سابقا لو افترضنا أنها ستُشْبّع على 
اغلن قوق ملوكن ج العام هلا نكا ل افيا غالب خراء مخ ذلك الذي مى فاخا اوياذخاء 

فلو تم السكن ف قصرء ولو تم امتلاك عدة شاليهات متناثرة ب2 أنحاء مختلفة من العالم للاقامة 
فا اقام الغو بوذا امشخدمع کے انل ارقن وسال اقل نما حك ذلك انطائرة اتخاضة ولوت 
تناول أرقى أنواع الأطعمة التي يجهزها أكفا الطهاة 2 العالم. وإذا تم ارتداء ملابس من أغلى الماركات 
العالميةء واستخدام عطور مصنعة كماركات خاصة مسجلة باسم مستخدمهاء والاستحمام بماء الورد, 
والانقاق بحوف على التُزّمَاك والررحلات السياحية وال اوي نف أرق وأغلى مستفقيات الما بج حالة 
المرض؛ وتشغيل عشرات الحرس والمرافقين الخاصين للحماية والامن.. إلخ؛ فإن الانفاق السنوي لمن 


يدن 


يعد سياسة الفاقية على هذا القد ومن البالعه باسغار آغلی دولة کے النالي لن جاوز بضعة ماين 
من الدولارات. 

ونع لك افا تفرك يدا اوها اشع مع الاد ا 92 ب سن مط ارك ادن 
يستطيعون أن يعيشوا فيه. وأن مبلغ بضعة ملايين من الإنفاق السنوي هو مبلغ تافه امام ما تفرقة من 
إنفاق غير معهود ‏ تاريخ البشرية من قبل فئات شاءت الاقدار أن تضع بين أيديها ثروات خرافية القيّم. 
فالسالةابة القراء ادن ليست عسالة حاجات ساح يجب أن کس ٠‏ قر ,طرق الاشياع رظاهية. يل 
انها لبية تنرهة إلى السلظة والتفزة. كرجه القروات تمتها بالشكل اللتاسب على استرات المحاية 
والاقليمية والعالمية. وعندما تتجاوز الثروة امكانات الحاجات وظروف السلطة والنفوذ؛ فإنها تتحول 
قطما إلى وسيلة من وساكل التساد والاتخلال يكل أشكاله القصوزة: فضلا عن تضخيم بعض عتاصر 
الساجة يشكل غير موق و معهود لثم تغطية نفقاتها بشكل كير عادي: 

إن مهمة الاديان والأخلاق عموما هي تخليص الفئات ذات النزعة السلطوية المدمرة من البشر من 
نزعتهم تلك؛ وتحويلها إلى نزعة اء أو تخليص المجتمعات الانسائية من أمثال أولئك بحرمانهم من 
مواقع السلطة والنفوذ؛ ومن تُكدُس الثروات 2# أيديهم . وبالتالي؛ فليس كل ما كان فطريا تجب مداراته 
أو يجب التجاوب معه وتقنين الواقع بما لا يقف 4 طريقه. ولسنا بحاجة لان نثبت نثبت عدم فطرية النزوع 
إلى التملك» كي نضح القوانين والقواعد التي تنظمه بشكل قد ييدو أحيانا وكأن فيه اعتداءً على تطلعات 
الكثير من الطموحين إلى حدود واسعة مثه» عندما يكون هذا التنظيم مطليا أخلاقيا وعادلا: 

لم يكن اعدا اة انخاصة بط نماجة الى ذلك القدن مخ جيم القطرة والكروت على التطق 
بادعاء عدم فطرية ما هو فطري. كي يثبتوا صحة وجهة نظرهم 4 ضرورة مناجزة الملكية الخاصة 
العداء. ولا يُعّطي أنضار الملكية الخاصة مشروعية لفلسفتهم القائمة على إطلاق العنان لهاء مجردٌ 
إثبات انها فطرية وان النزوع إليها نزوع طبيعي. فما أكثر الرجال الذين ينزعون إلى رغبة عارمة بخ 
امتلاك عشرات بل ومئات النساء والاستمتاع بهن بغير ضابط؟ ومع ذلك؛ فهل يوجد يع على وجه 
الأرطن تجاوب مع هه التزحة النطرية وين الريجان اجرد أنها رة 


۳ - ملكية حق الا نتفاع بين الفردية والجماعية 

ان گل مشن يضري ينار العتلية الاقتصادية. وكل مجن مار هيه هته العملية يالف هن 
تشكيلة كبيرة من الافراد الموزعين على مختلف قطاعات الإنتاج السلَي والخدماتي المتوفرة فيه. العمل 
هو ال الإنساني ك الموجودات الطبيعية كي تتحول إلى سلع وإلى خدمات صالحة للاستهلاك البشري. 
وذلك ساعن # عتاصير أخرى سهم ب عملية الإنتاج غير العمل الإنساني المباشر والمعَبّر عنه eT‏ 
ا رة جن الأقراف الفامتين كا الج إن مون ادرا ال وهم كين اعا 


۳۲۹ 


- أي جهودهم البدنية والفكرية - لتُحدتٌ فعلها ‏ موجودات الطبيعة بالشكل الذي تصبح فيه 
سام ارات سا کات چ اوک کے رای بدا جاک اکا کو ر فاا ما ا 
الانتاجية المتوفرة ب4 المجتمع 4 عملية الإنتاج. فالمجتمع العرن الذي يُمارس عملية الإنتاج لا يتوفر فقط 
على عمل أفراده؛ بل هو يتوفر أيضا على الأرض التي يحيا عليها هذا المجتمع وما تحويه ب باطنها وعلى 
ظهرها من مختلف الثروات الطبيعية: كما يتوفر على تراكمات جهود الاباء والاجداد متمثلة 4 رؤوس 
امزال ومظاهى القاجية وعماية تو عة قائمة بط المجتمع وعلى أرضه نضرق التظر عن طريقه و اسلوب 
الفرزيم انمد اللجسحات نتلك الثروات المتراكمة أو الأراضى العامة 

إن كل فرد ب المجتمع وهو يُُسهم بعمله بك إنتاج سلعة أو خدمة معينة يحتاج إلى كل السلع والخدمات 
المنَنَجَة من قبل أفراد مجع الأفرين غير أعمالهم اللخصّضة واخطلافا من ذلك خان كل هرد + 
الج رورا لاله تن لتقم بك الشاهى كاقة الس والشرمات الى باح الها كين ينتاف حن 
الانتفاع يكافة السلع والخدمات اة ذ المجتمع, كى يستطيع إشباغ حاجاته المتقوعة, كما ستوزع 
السام ر الخد مات القن يتهذها على كاظة أطراق الت عبر تيه صصص ريق بف امات اة 
يوما بعد يوم مرتبطا بالتطور العلمي والمعر للانسان. َّ 

أن نظزة قاخصية ثلفيها على مجميع ما بنتجة مسمع ها من سلح وخدمات لاشباع حاجات افراده: 
تطلعنا على أن كل فرد فيه مهما كانت فاعليته الإنتاجية عالية ب4 السلعة أو ب4 الخدمة التي تقع ضمن 
دائرة تُخضصّصه: فإنه محتاج حاجة وجودية إلى الآخرين وسلعهم وخدماتهم مهما كانت فاعليتهم 
قيلة من وجهة اننطو اواج شرا أا تسح التاكيد حلى أن هاما ما غ مسقم الكيازيات 
تت بوا طا من ماده ت فص اة الت مكفار من الأراضي الزر اة مق السرا الشبارة 
ارا رکم كلك فان هدا انق لن کے کی ادال يحص ل کل ا ا کیا وطلى کب 
يلبسه وعلى عقار يتداوى به عند مرضه وعلى ساعة يرتاح فیهاء وعلى بيت يسكن فيه وعلى معبد يخلو 
فيه إلى الاله الذى ومن يه إن خا جة الإسان ف المجشنع الى تتاج اهمال الأخريق حانعة حيوية تتقضيها 
يك البشرية ضفن إمكانات المصبن هديرة التخطسن إلى ايت الحدوم, وهنا تفشال لادا مقت 
الفرد ب4 المجتمع حق الانتفاع بانتاج الآخرين؟ 

إن مجرد بروز الحاجة الإنسانية يقتضي ب4 حد ذاته امتلاك حق الانتفاع بما من شانه أن يشبعها. 
ولو کان بے ايدي الغير عند توفره. وامتلاك الفرد لحق الانتفاع بما2 ايدي الغير لاشباع حاجته لا يستند 
فقط إلى كون هذا الفرد يُسهم بعمله ب إنتاج ما من شانه أن يشبع الأخرين» وبالتالي لكون الاخرين 
يشاركونه بے ملكيتهم لحق الانتفاع بما ينتجه من سلعة اومن خدمة؛ بل هويستند إلى مبدا الحاجة ذاتها. 
من هنا يُمكن تفسير حق العاجز عن العمل أو من هو دون سن العمل 4 الحصول على حاجاته رغم عدم 
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مساهمته بعمله 4 إنتاج السلع والخدمات» أو على الاقل رغم قصور قدرته عن المساهمة بالحجم الذي 
وكين اج الى مرها من اشم فطق بين حك كوه اسا با وتا ولول اهاد 
ميداً حق الانتفاع يما ك ايدي الغيو إلى هذا أل لمر قا عن هدح تير لى ماك ق 
العاجزين ف إشباع حاجاتهم. 

ولكن إذا كان المجتمع بمجموع أفراده يتكفل للفرد الواحد منه بتمليكه لحق الانتفاع بمختلف مفردات 
إنتاجه من سلع وخدمات مق أجل إشياع خاجاع الطريفية متها ے ج الات سواء کان كاذرا على 
الانقاج أولم يكن وذلك بحكم ميدقية وضرورة إشباع الحاجة الأنسانية امظلوية قطرياء أظيّس من 
تققضيات المد الة والاقنجام مع امقول عتدكة أن بك الجهع بمجيلة حى الاتفاع تن عمل القرة 
کا اا قير متفر عتما كرون اشر فادرا عليه مضورعه الكاملة فلت إن وة لحتس تجرد 
لحق الانتفاع من عمل أفراده كاملا أمرٌ ضروري كي يتكفل لهم فرآدَي بتمليكهم لحقهم ‏ الانتفاع 
بالسلع والخدمات المنتجَة عبر اعمالهم. ووجه الضرورة يكمن 4 أنه لو افترضنا أن كل فرد سينعتق 
من الالتزام بتقديم منفعة عمله للمجتمع كحق لهذا المجتمع عليه. ؛ فهذا يعني أن المجتمع بك النهاية وهو 
مجموع الافراد سيفتقر إلى أي ي ناتج عملي من سلع او من خدمات؛ وبالتالي لن يستطيع أن يلتزم لاي فرد 
فيه بتمليكه لحقه ب الانتفاع: لآن الناتج الإجمالي للمجتمع من السلع والخدمات هو النهاية الناتج 
الإجمالي الحاصل عبر أعمال مجموع الأفراد العاملين # هذا المجتمع. 

إن هذه الصورة التي نوضحها تبرز علاقةٌ جدلية عميقة ومتأصّلة ومُتَجَدْرّة بين ملكية حق الانتفاع 
بصورتها الفردية وملكية حق الانتفاع بصورتها الجماعية. فالمجتمع ككل يمتلك حق الانتفاع باعمال 
اقزرافه الباملين تر فن مامتو اا ار ةه احق عة لقاع الاج اتةه 
وكل فرد من هؤلاء الافراد يمتلك بالتالي حق الانتفاع من السلع والخدمات المنتَجَة بے المجتمع ك سياق 
إشباع حاجاته النسبية المنبثقة عن ضرورات الفطرة. ولا يمكن للمجتمع أن يمتلك الحق الاول إن لم 
يمتلك أغراده الحق الثاني. كما أنه لا يمكن لهولاء الاغراد أن يمتلكوا الحق الثاني إذا لم يستوف منهم 
المجتممٌ الحق الاول. وحيث يكون حق الانتفاع بالعمل حقا للجميع؛ فتقديمه له واجب الافراد» وحيث يكون 
حق الانتفاع بالسلع والخدمات امنّتّجّة حقاً الاشراد فتقد فتقديمه لهم هوواجب المجتمع ككل. 

إن المجتمع ككل لا يمتلك فقط حق الانتفاع بأعمال مجموع أفراده كي يكفل لكل منهم ملكيته لحق 
ابسن بانس واتكومات اة عب خا الاصمال الجمامية: بل هنو يمك أيضنا ويا موصن ل 


ê,‏ انها وما على ظھرھاء كما يمتلك حق عون وأعنان کا 5 تر 
عنها إما برؤوس سوال دة أو عيفية: كاد اكان لضع ماك دق الاتقا يأ عسال افراكه وهو اتر 
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الانتاجي الذي تبدو فيه الحرية والارادة واضحة أكثر من باقي العناصر الانتاجية الاخرى. فمن باب 
أولى أن يمك المجتمع حق الأنشاع الجماعي بتلك العتاصر الإنتاجية المشان اليهاء وإذا كان القرد لا 
يمتلك بمفرده حق الانتفاع بعمله؛ بل هو يُشرك الاخرين فيه ويشاركهم ‏ الانتفاع بأعمالهم» فمن 
الطبيعي أن لا يمتلك بمفرده حق الانتفاع بباقي عناصر الانتاج؛ وان يكون هو والاخرون من افراد المجتمع 
شركاء 4 ملكية المنفعة المترتبة على تلك العناصر. وهكذا تخلص إلى أن مجموع اراد المجتمع يمتلكون 
حق الانتفاع بكافة عناصر الانتاج ‏ مجتمعهم» وهي العمل ورؤوس الاموال والارض» على أن ي يتم السعي 
الاجتماعي الجماعي إلى إشباع الحاجات الفردية التي اقتضت اللزوم الفطري لهذا الانتفاع لكل أفراد 
لجع اتراحت 

إن وضعٌ نظام عادلٍ للملكية ب المجتمع لا يقوم على البحث عن مشروعية لكوّنات ذلك طا 
فطرية أو عدم قطرية العناصر التي ستنظمها قواعده. بل هويقوم على تصور مذهبي للعدالة تَنتّج ثروة 
الامة وتوزع بذ ضوئه وج ضوء فضاءاته. حتى لو كان ب4 ذلك خروج على القواعد التي بدت لنا فطريةء 
والتي بدا لنا الخروج عليها منطويا على شكل من أشكال الخروج على متطلبات الفطرة. وإذن فلماذا 
سقنا كل هذا الحديث عن الفطرة وعن علاقتها بالملكية وبالحاجات الانسانية؟! سيتضح لنا السبب 2 
ذلك بعد أن تخلصى إلى التقاقع الرئيسة التالية بك موضيع التلاقة بين لك العتاضر الثلاكة.. 

١‏ - الإفسان لا يتملك الأشياء والموجودات على الحقيقة لا فردا ولا جماعة وإنما يتملك حى الانتفاغ 
بتلك الاشياء والموجودات بما يشبع حاجاته؛ تملكا ضروريا وكحق من حقوقه الطبيعية. 

كان تملك حق الانتفاع يتصف باللزوم الفطري, لآن الفطرةٌ عة ع النعساس بالساجات 
الطبيعية: اشع إلا بهء رغم عدم فطريته المباشرة وها ما عناه الوسول الكريم ضلى الله غلية وس 
بوصفه ا انه دينٌ الفطرةء أي بوصفه له اذه الدين الذي لا يقف 4 وجه الغرائز الطبيعية التي 
يجب أن تشبع ضرورة. وهي تطالب بحقها بے ان تشْبَع. لا بوصفه له بأنه الدين الذي يتجاوب مع الفظرة 
آیا كانت حتى لو انطوت على ما من شانه أن يسيىٌ إلى الأخرين أو أن يعتدي على حقوقهم» مادامت 
الفطرة تنطوي على أشياءً من هذا القبيل أحيانا. ويالتالي فهو الدين الذي يعترف بكل الحقوق المترتبة 
للبشر ‏ ضوء متطلبات فطرهم الظطبيية العاكسة تحاجاتهم الخيوية الث لا قق أمر الاسشغلاض 
ونيا هومن ف الذون الان يصو إلى صياغةالعزؤقات اله اة امتصباقية الات بن الاس على 
أساس مقدرة تلك العلاقات على تلبية حاجات الفطرة تلبية تامة بوصف تلك الحاجات حقوقا طبيعية 
غير قابلة للمساس بها أو بوضعها مَوَضعَ مساومة. 

۲ - إن النزوعٌَ إلى الرغبة ب4 التملك لإشباع الحاجات؛ يتلاشى وينتهي بإشباع تلك الحاجات. وإذن 
فإن أي نزوع للتملك بعد هذا الإشباع هو ناتج عن سبب آخر لا علاقة له بالحاجات الاساسية للانسان. 


لحرا 


ول حللاقة اله اط رة رسفا كلك المونة من الحاجات الى خطلب الإشباع الع ك جو الان 
بدوره المنوط به بك الحياة من حيث المبدا. ّ 

؛ - إن أي نزوع لتملك حق الانتفاع بعد تلبية الحاجات الاساسية الاثنتي تي عشرة بالشكل الذي يخرجها 
من دائرة الاهتزاز والقلق وعدم الامان المستقبلي ؛ ويحققها بمستويات راقية ومرفهة. إنما يقوم لتحقيق 
هدقف واحدء هو التفوة بالمعتى الوابيع الكلمة فود سواء كان فوا اجماعيا أوسياسيا أو إعلاميا أو 
ثقافياء أو غير ذلك. لان الثروة كلما زادت عن آفاق تلبية الحاجات: تفقد اة قيمة لها تربطها بمستويات 
الاستهلاك التي تَعَبّر عن الحاجة, وتتحول إلى اداة رو 

٥‏ - إن هناك بشرا لو امتلكوا الثروة تحولوا إلى فاسدين مفسدين منحلين» وبالتالي فيجب أن يقوم 
نظام العدالة ب مسألة الملكية على عدم إتاحة الفرصة لهم كي يتملكواء أو نزع ملكياتهم إذا تملكواء أو 
توجيهها قسرا إلى حيث يفقدون قدرتهم على استغلالها للفساد والافساد. 

١‏ - إن النزوع إلى "المي والظهور والتّحفيز والمكافاة” . هونزوع أصيل وفطري ك الانسانء وليس 
خاهذا النزوع الفطرى ذا تمت السيطرة هليه راذا ف توه الرينية النايبة ما كته ايكون ادات 
فاد ار اضرا ويا أن الالام دين أفطرة فب أن رقي لظام الد اة عاق الخذاهذه المشالة 
مين الاستان. على آلا تقار بعتطوينات فيه هدر الخرحة النطرية مم اشرما ضر اهراد 
تلبية حرم الحاجات الاساسية. 

/- ويعد أن تأكدت لدينا النتائج السابقة بخصوص موضوع الملكية كحقائق ثابتة تحكم الاطار النظري 
له. يجدر بنا الان أن ننتقل مستندين عليها وعلى مضامينها إلى معالجة ما تقتضيه العدالة من طرائق 
للقاهل الواقمى مع ما يلك الاتسان كردا أو توغ حن الأنضاع به اسه اجات إن المد اة الاجصافية 
بوجه عام وك الجانب الاقتصادي منها بوجه خاص تقوم غلى اشاس الإقرار أولا بالمباديء التالية.. 

- 2 العادة فإن جهد الانسان الموهوب له من الله عَبَّرَ قوانين الطبيعةء يناسب حاجته من حيث قدرة 
هذا الجهد على الحصول على ما من شاك أن بي انحاجة الإنسانية اقلحة لدية ويشيتها؛ وتبرذ هذه 
الحقيعة أكثر ما فرعته إفعان النظز ك راق الانسان القديم. نظرا تبساطة حياته وطراكق إشباعه 
اجات هن أن فان البره :تسكن رها ك اله من حك مار افق اشام عة الحا جات كك 
هيئات ومؤسسات المجتمع الذي هو بدوره كبير وشديد التعقيد البُنْيّويء تصير بالنسبة لكل إنسان مهمة 
وحيوية من أجل إشباع حاجاته. فالتطور هو الذي أوصلٌ الإنسان إلى هذا الارتباط الحيوي لكل فرد ب 
ا بكل هياته وموسساتهء 4 حين كان الانسان ا ؛ وصح هذا القول كلما ااا لك تاريخه 
قدّماً أقل ارقاطا بالؤسسات الاجتماهية الأشرئ» نظرا كان عة افاج لاشباع انحاجات: لم كن 
معقدة بالشكل الذي هي عليه الأن. 
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إذن فالقطاع الكبير والواسع جدا من البشرية يمتلك قدرات وجهودا تقارب حجم الحاجات المطلوب 
إشباعها لديهم. وهذا لا ينفي بل يوؤكد وجود فكاع سعير اخريين الناس يتوزع أفراده بين فئتین: الاولى 
تناك جوا أفل من قدرتها على طبية وإشباع الحاجات الضرورية الل لها والكانية تدك جوا 
أكبو من قدرتها على إشباع تلك الحاجات. وتعكس الفئة الاولى مجموع العاجزين والضعاف وقليلي 
القوة والقدرة على الصعيدين الذهني والبدني. فيما تعكس الفئة الثانية مجموع القادرين والاقوياء على 
الصعيدين الذهني والبدني أيضا. وهذا التقسيم الفئوي ليس تقسيما هندسيا لاغراد المجتمع؛ بل هو 
سيم کل ان س الارن جذ عقاف اانا الزاكدى کا أن الماك عدف مراف 
ضعفهم» والعاديون يدورون ويتمحورون حول معيار قُدرُوِي واحد. وإن كانوا لا يطابقونه جميعا وبنفس 
الصيودة. 

إن الحاجات الانسانية بوجه عام حاجات متقاربة 2 حجومها لدى كافة الافراد ولا تختلف فيما 
بينهم الا حدود ضيقة جدا . فهذا ما يؤكده العلم والمنطق والتجربة. وبالتالي فان إشباع هذه الحاجات 
ك زمان ومكان معينين يقتضي حجوما من السلع والخدمات متقاربة لدى الجميع. فحاجة الانسان للجنس 
الاخر يشبعها عادة اتصال الذكر والانثى. وحاجته إلى الطعام تشبعها عادة ولدى الجميع كميات محددة 
علميا من المواد الغذائية. وكذلك حاجته إلى الشراب» والسكن الذي يروي الانسان يؤدي غرضه لدى 
الكل باستفتاء خلافات سيطة فتعلق بعدد الأفراد الذين سيتتفعون بهذا السكن. وحجم الرالحة التي 
يحتاجها الأفراد العاديون متقاربة ب2 العادة.. إلخ. أماً الحالات التي يحتاج فيها الافراد لحجوم أكبر 
من السلع والخدمات للانتفاع بها من أجل سد الحاجة لديهم. فهي حالات نادرة وقليلة وتعتبر استثناءً 
للقاعدة الاساسية. 

- إن المقدرة الذهنية والبدنية للانسان هي مقدرة موهوبة له ومعطاة لا يتحكم هو شخصيا 4 صنعها 
لنفسه لا بالزيادة ولا بالنقصان إلا بقدر ضثيل وبعد تجاوز سن معينة يكون فيها فعله قليلاً لأنه اكتسب 
الاساس من كارع دود دات واد الان الالجكياعية ر اا هما الان يجاح هاما عقا 
ك صنع هذه القدرات وبك تشكيلها بشتى القوانين الطبيعية والاجتماعية. وما يقال عن القدرة الذهنية 
والبدنية يقال عن حجم الحاجة وعن حجم ما من شأنه أن يشبعهاء وينفس الصورة؛ فليس الإنسان هو 
الذي يجعل من نفسه إنساناً يمتلك طاقة جنسية هائلة ولا هو الذي يركب جسمه بطريقة تقتضي منه 
أن يضاعف الغذاء اللازم له؛ ولا هو الذي وَرّثّ نفسه مؤهلات الحاجة الإنسانية بايٌ شكلٍ من أشكالها. 
sS‏ يي E‏ وسا 

ضيقة لا يمكنه التدخل فيها إلا بعد سن معينة هي سن الرشد الاجتماعي. أماً قبل ذلك فهو عجينة صح 

وصفحة بيضاء تتلقى لتواجة الحياة بعد ذلك بقدرات أطت لها وبحاجات فُرضّت عليها. 


YE 


- كل إنسان ونتيجة لكونه يعيش 2 بيئة اجتماعية وطبيعية تؤثر 2 بُنَيََيّه الحاجاتية والقَدّرّوية بشكل 
أو بآخرء فهو معرض من حيث امبدأ لأن يكون واحداً من أية فئة من الفئات التي سبقت الإشارة إليها 
على صعيدي القدرة أو الحاجة. فكل إنسان معرض لان يكون ضعيفا أو عاجزاًء ذكيا أوغبيا أو مجنوناء 
قويا او قادراء بِحَسّب ما تعطيه الطبيعة وما يعطيه المجتمع. كما أن كل إنسان معرض لان تكون حاجته 
بالحجم الفلاني أو بالحجم الفلاني رغما عنه وليس بإرادته أو باختياره. 

جما أن جهود الأهرادظ المجتمع الذى جارس العملية الانتاجية ليست هي الحتصير الوحيب اسي 
4 الإنتاج؛ بل هي عنصرٌ واحدٌ من مجموعة عناصرء فهنالك علاوة على عنصر العمل الذي هو جهود 
الافراد. عنصر الارض وما عليها وما ب4 باطنهاء كما أن هنالك عنصر تراكم جهود الاباء والاجداد 
(رؤوس الاموال العينية والنقدية). نقول.. بما أن هذا هو واقع العملية الإنتاجية ب2 المجتمع؛ فلا يكفي 
أن ون جهود الأفراد بذ سرا قادرة على اشاح ما من شانه إشياع اتحاجات الملعة لهم کی يتم 
إنتاجها ما دامت هنالك عناصر اخرى جوهرية واساسية ب2 العملية الانتاجية؛ واحتمال قصورها عن 
الآذاء الاذؤم أو الضروري زارت قان كون القاح الاجمالن من السلع والكيمات ف المجتمع كافيا ار غير 
كاف لاشياع حاجات أطرادهء مسالة كرتيظ يمدق الفعالية الإنخاجية لكر كيب عناص ر الإنتاج المذكورة على 
بعضها البعض بصورة أو باخرى. 

- إن السلع والخدمات الثى يحتاجها الانسان لأشياع حاجاته المتقوغة والشابتة زماتا ومكانا ها 
مؤسساتٌ إنتاجية عديدة يعج بها المجتمع الذي يُمارس العملية الإنتاجية بوجه عام؛ وبما أن الإنسان 
هذا الجمع يمقلك ندق الانتماع الى جلك السلع راتات لأاع حاجانه فهكا يي يالقاني 
وبالضرورة أن أي إنسان يُمتلك حق الانتفاع بتلك المؤسسات الإنتاجية وبتلك العناصر والعوامل الإنتاجية. 
كن شعن باكانى هن الاتشاع بالسلع والخدمات اة غبرها ومن خلالها: كل أهراد الجسم إذن 
شركاء طون ملكية حق الافضاع قاض ر الاقام كنا اتهم شركاء يون الانتفاع ياتسات 
الانناجية التي انبتقت عن استغلال قك السناصرء لكرن النقيجة الملزمة لقا موضوغيا نف نهاية النطاقف 
أن غاز الإنتاج من عمل ورأس مال وأرض هي ملك عام من حيث حق الانتفاع بهاء وكل ما ينبثق 
غفيا من رمات اكتاسية حت يتسين اللضعة افا د فة نمق الها بها ولا يضح أن باك 
حق الاتتفاع بشيء من ذلك ملكية فرذية إطلاقا لعدم اتسجاة ذلك مع قتضيات التظوز وبالتالي مع 


مقتضيات العدالة. 


To 


رابعا.. مدخل الى نظرية توزيع الانتاج 2 المذهب الاقتصادي الاسلامي 


لا بختلف مسلمان على أن الله سوف يحاس القاس بوم القيامة إن شرا شر وإن خيرا شغير.. 
(فمن يعمل مثقال ذرة خيرا يره ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره) (الزلزلة 8201). كما لا يختلف مسلمان 
أيضا على أن معايير محاسبة الناس هي أعمالهم الإرادية مناط التكليف.. (إن أكرمكم عند الله أتقاكم ) 
(الحجرات ؟١)..‏ (إن الله لا ينظر إلى صوركم واجسادكم ولكن ينظر إلى قلوبكم واعمالكم) .. ولا 
يخ غلن أحذ ان نتشر فى الخبورة الغملية للمراد بالتغليف الالهى للاسان اساسا 

إنه بصرف النظر عن الاسلوب الذي سيتبعه الله مع عباده ليستو منهم أعمالهم يوم القيامة 
ليحاسبهم على أساسها بما يكفل تمثل الإرادة التامة فيهاء فمن المؤكد أنه لن يحاسبهم باي حال غلى أي 
امر خارج عن إرادتهم لم يساهموا هم اتفه ك فة ونه وبناءً على ذلك فلن يميز الله 2 الآخرة 
فين القاس الا على أساس سانيم القدور علنيا لف الى كين تفن الشروظل الس ا يكن لحد 
غير الله أن يحكم عليها وأن يستوفيها من الناس» بحيث لا يجوز ب4 حق الله أن يعاقب رجلا سرق لانه 
جات اذا كان سيمافيه أضاة يتن سفوق مقاب رجل سرق رغم أنه ني جاضا كنا انهلا بجو أن 
باق الله سازق مال أسوة كنبا يعاق سارقى أموال الام والشكوب وناهب كرواتها: 

الله بسياته وتعالي ترس واي ماص وده المطلق؛ لن يمَيْرَ بين الناس لا 4 النعيم ولا 2 
ذلك اويا أن حجوم الآرادات عند الناس تافر احيانا كفيرة يظزوف بيكاتهم الاجتناهية والطبيهية 
فيتفاوتون فيها انطلاقا من تفاوت التاثيرات البيئية والاجتماعية والطبيعية عليهم. وبما أن التاثيرات 


ايضاء ان الله اخن هذه N‏ .لان هذا ما يقتضيه العدل. ا 
ينسجم مع عدل الله ان يحاسب إنسانا يؤمن بالسحر والشعوذة كطريقة للعلاج اذا كان يعيش 2 بيئة 
اجتماعية تَكَرّسٌ فيه منذ الصّغر فاعلية هاتين الممارستين 4 شفاء الأمراض» بنفس حجم ا 
لانسان آخر يؤمن بذلك مع أنه يعيش 2 بيئة اجتماعية تَكَرّسٌ كل وسائلها التربوية والإعلامية لتسفيه 
فاعلية هذه الممارسات بصورة تتحرى فيها العلمية والموضوعية. 

فإذا كان مغتضى العدل الألهي أن لا يمير الإنسان عن أخية الإنسان بذ شيء اقتضهصفاته الموهوية له 


من قبله سبحانة وتعالى عبر القوانين الطبيعية والاجتماعية يوم الحساب لإحقاق الحق وإبطال الباطل. 


امرض 


فماذا يحدث لو حاولنا إسقاط هذا المفهوم للعدل على الواقع الإجتماعي للانسان فيما يتعلق بالناحية 
الاقتصادية تحديدا؟! 

أي مجتمع يمارس العملية الإنتاجية يقدم الافراد العاملون بذ المجتمع جهودهم امبر عنها 
اماف رمن الطبيعي أ سارت مهو اقا 2 العا اا ااا إلى ما سيق وان ار 
إليه بخصوص التفاوتات المقدرية الموهوبة من قبل الله لعباده عبر ما ارساه من قوانين بك هذا الكون, 
سواد كانت هده الجهود ذهنية أويدنية: كرض نظريا افا القن يقذم ها كل فر عامل كاسن 
جهده المقدور عليه وأن التفاوتات بين الجهود المقَدّمّة ليست بسبب الاهمال أو التقصير أو الكسل أو 
اة يه اها ا على جوا خرين: يعدو جاه قدب التقارفات الطيديةوالبيولوجية التي 
أشرخا الها بيت الافراد سنوأجَه ب النهاية بإنتاج إجمالي من السلع والخدمات بذ المجتمع حققه تضافر 
الجهود المتفاوتة ‏ طبيعيا“ لجميع الاغراد العاملين فيه مع باقي عناصر الإنتاج من ارض وھا حوت؛ 
ومن رأس مال تركه الأباء والأجدادء وهذا الناتج الاجمالي من السلع والخدمات سَيُوَرْع على كل أفراد 
الجفيه شاك اى ساناي سو 

من الواضح أن الارض ما كانت لتنتج شيئا لولا العمل؛ أي لولا جهود الافراد. كما أن العمل ما كان 
ليكون له معني لولا الارض التي كان العمل فيها وبها. وأن كل ذلك ما كان ليصل إلى مستوىٌ إنتاجي معين 
لولا راس المال: أي لولا جهود الاباء والاجداد ولكان اقل لو كان راس المال الاجتماعي المتوفر أقل. إن هذه 
العناصر مُجتمعة إذن هي صانعة الإنتاج الاجمالي للمجتمع. ويما أن هذه العناصر الانتاجية ليست ملكا 
لاحد دون أحد» بل إن ملكية حق الانتفاع بها هي لكل المجتمع كما ظهر لنا ذلك بوضوح عندما تحدثنا عن 
نظرية الملكية. فإن مسالة التوزيع تبدا من هذه النقطة باحثةٌ عن أعدل الطرق لتوزيع الناتج على أفراد 
ةو الشرعة اكير 5ا اة معا مكايا 

يمكننا أن نقرر منذ البدء أن معيار التوزيع على أفراد المجتمع لن يكون هو الجهد المقدم من قبل 
العاملينء فجوهر العد الة والموضوعية كما سيتبين يتعارض مع هكذا معيار للاسباب التالية.. 


- من المستحيل عمليا وضع مقياس دقيق يمكن التعرف من خلاله على دور كل عنصر من عناصر 
الإنتاج ب عملية الإنتاج ذاتها ٠‏ فالارض وزأس ا مال والغمل: هى عناصر شاركت 4 عملية الإنتاج مشاركة 
تامة وجوهرية. فاذا اردنا أن نعرف حجم مساهمة كل واحد من تلك العناصر 2 السلع والخدمات 


اة هة ماجزين عن ذلك عا اما إن الموضوعية E e sehe O E‏ بصم 
المساهمة التي يقدمها كل عنصر من عناصر الإنتاج بنسب رقمية مُحددة: أن نقوم بثلاث عمليات عزل 


وقرز متتابنة تتم الأولى ج ممارسة الانقاب باننتاتاء تصن العمل ويمشازكة رامن الال والارضن فقط: 


را 


وتتمثل الثانية 4 ممارستها باستثناء عنصر الارض واشراك عنصري العمل ورأس المال فقط. وتتمثل 
القالخة ف سمنارسة الملية الانتانضية باسنظتاء رامن انثآل:وباشرالك الحمل والآرطن فط وذلك من اجل 
أن تحصل على عدد من المعادلات الرياضية بعدة مجاهيل هي عناصر الانتاج القلاث وكميات الانتاج 2 
ااك الف ت سے فا يمن ذلك رة ية الرضية الف يدهم فا كن عتصير هخ لك الشاضير 
4 العملية الإنتاجية. ولكن من الواضح أن تحقيق أي عملية من تلك العمليات قضية مستحيلة. إذ لا يمكن 
الحصول على ى إنتاج إذا قمنا بعزل اي عنصر من تلك العناصر. فكل عنصر منها إذن جوهري 2 
العملية الإنتاجية بصرف النظرعن عدم إمكانية تحديد مساهمته الكمية. فإذا استثنينا الارض فلن 
اع راء کن الاخ لن كين إلا بها رها وإ امتا العمل كان يححدل اناي كن الارضل لخ جت 
شيكا إذا ثم الجها الجهد اليشري بالممل: وإذا المكتيقا راس المال: فهدا يني أضا سود يمينا إلى 
اللحظة الاولى للتواجد الاجتماعي للانسانء وسنبقى ندور فيهاء وهذا مستحيل. لان اللحظة الثانية لهذا 
التواجد تقتضي وجود وان هال: 

نستطيع أن نتبين استحالة الحصول على نسب المساهمات الرقمية لتلك العناصر رياضيا بالعرض 
القالى., 00 

مقر شن ان اقل هو زع )ورا امال هو زو )م والارك هى ١‏ فا فی الاوصن ل 
على معادلة الإنتاج التالية.. (ن١‏ = ع + ر). وعندما نستثني العمل سنحصل على المعادلة التالية.. (ن۲ 
= ی رفا شتی راس اال ستعصل على المادلة الثاليق: (ن؟ دع ا )نحيث تعر لوا 
ن۲ ن۲) عن الناتج يذ الحالات الثلاث على التوالي. وبحل المعادلات الثلاث السابقة نحصل على النتائج 
التالية.. 


ا= نئ"جن"؟-ن١‏ 
۲ 


ر = ن۲ + ن۱ -ن٣‏ 
۴ 


ع = ن۱ + ن٣‏ ¬ ن٣‏ 
۲ 


من الوا ضح أن اكتادلات السايقة ادات يستعيل الوصول إلى اى حل لهاء ككل مجهول من االجافيل 


وردنا 


افق مما ستول كب على مستعيل: وا فين آنا ذلك فا معت شن معاك ادال فت ها داف 
الطب الى يظائب بان كون ترزيع التائع ى أفراد المح هين تازه على داف عناص رالاتا 
على اساس المساهمة التي يقدمها كل عنصر من تلك العناصر 2 العملية الإنتاجية. إن النتيجة الاولى 
إذن هي أن مَجموع جهود الافراد اساسا هو كمية مجهولة تستحيل معرفتها ويستحيل حسابها رقميا من 
خلال الكشف عن حجم مساهمة أولئك الافراد انفسهم ب4 العملية الإنتاجية. وإذا كانت هذه المساهمة 
مجهولة فيك لن شرف سناسمة كل جد من قك الجهود شفردا؟ إن العضية الونحيدة المروفة 
هى حجم الاقام الكل الى مت كل الجن ى الاتتقاع يارد اجات أفوالاه وجب أن كوخ هذا 
المجموع على أساس معيار آخر غير معيار الجهد البشري. 


؟ - إذا تبينت لنا مما سبق استحالة قياس نسبة مساهمة الجهد البشري ب عملية الإنتاج ككل فمن 
باب أولى أن قياس هذا الجهد على المستوى الجزكي (الفردي) © مختلف المؤسسات الإنتاجية أكثر 
استحالة. فاذا كان الكل الذي هو بالتالى مجموع الأجزاء مجهولاً: خان تلك الاجزاء ايضا مجهولة: ولو 
لم تكن كذلك لامكن حساب مجموغهاء هذا من جهة: ومن جهة أخرى قان السلعة أو الخدمة تشترك 2 
إنتاجها عادة علاوة على العناصر الإنتاجية من ون وداس مال جهود بشرية عديدة قد تكون متساوية 
وقد كون: مقباينة ومن اسل عا قياس كبية الجهة الباول من غيل كل كرد عامل يذ الج 
إنتاج سلعة أو خدمة ية إذ لاوجو الوخدات:قياسية من هذا اليل تضاح لقاس جهود الأقراة 
وحجوم مساهماتهم بذ العملية الإنتاجية فردا فردا. 

صحيح أن هنالك حالات خاصة نستطيع أن نقدر فيها تقديرا جروا ان فكلا معنا كن انهم اک 
من غيره بے إنتاج سلعة او خدمة معينة: او تطوير شيء من ذلك. ولكن مثل هذه الحالات تبقى نادرة 
ومحدودة. كما انها ستبقى نة تفتقر بدورها الى الحساب الكميء ومع ذلك فان مثل هذه الحالات 
لها ملابساتها الخاصة التي تندرج ضمن فكرة الحوافز. وهكذا نخلص إلى صياغة المسالة على النحو 
التالي.. فاما أن جهود كافة الافراد المبذولة متساويةء وبالتالي فليست هنالك مشكلةء وسيتم توزيع 
الناتج بالمساواة على الجميع. وإما أن الجهود متباينة بحكم التباين 2 المقدرات الذهنية والبدنية ابتداءء 
ولا يوجد مقياس لتحديد الفروق بين تلك الجهود المبذولة. فلا يصح إذن اعتبار الجهد معيارا أو مقياساً 
لتوزيع الانتاج على الأغراد المنتجين. 


۳- اذا كنا فيما مضى نتحدث عن استحالة استيفاء قياس كمى للجهد سواء على مستوى الاغراد لمعرفة 
مساهمة كل منهم ج العملية الانتاجية بالنسبة للأخرين: أو على المستوى الاجماتي المجتمع لمعرفة 


5 


مساهمة مجموع جهودهم ب2 العملية الإنتاجية إلى جانب العناصر الاخرى. فاننا كنا نناقش الجهد من 
وجهة نظر حسابية کن امون ذلك كلما فا مسانة الحهد مخ اقضات ترك اتفال إمكانية شاد 
اا لتوزيع الإنتاج. فإن تعارض مفهوم معيارية الجهد مع مقتضى العدل يعتبر أهم ما ذ المسألة. 
لان الاق السا الاق إذا كان برح المسألة على أساس أنها تُمّيينا ونحن نبحث عن حل لها من 
وجهة نظر رياضية, فإن التعارض التالي مع العد الة سوف يجعل اعتمادّها فا شرق ضا وو مداه 
وان افا ااا کیا م الم راق تقدل: 

إن العامل الذي ينتج 4 وحدة زمنية ضعف ما ينتجه عامل آخر بحكم تفاوت المقدرات الذهنية 
دالند هة الوهوية ماق الطبيعة ون القع : داتفا أن تة هذا القوجه القي 2 (فاجهها: 
لماذا يستحق جزءا من الناتج أكثر من الاخرة هل يتميّز عنه بحكم قوانين الطبيعة والمجتمع ليتميز أيضا 
سبد يه اشير اجيم انسل o‏ الا تعض الد اة إن شتا ان شرق بيتهها 
أن يُعوّضٌ المحروم رغم انقهء مما حرم منه؟ ابحرم المرء من القدرات ويحرم أيضا فن مُجخاراة من وهب 
هذه القدرات حتى 4 الاستهلاك؟ أين هي العدالة ج ذلك؟ ْ 

إن الله عندما وعد كل محروم من شيء ب2 الدنيا حرمانا قسريا بموجب قوانين الطبيعة والمجتمع 
اوش عا کر که د( کی أليس لان ذلك عدل؟ فإذا كان ذلك هو العدل ب4 الفهم الإسلامي 
عندما يتم النظر إليه 4 سياقه الرباني المطلق. اليس عدم التفريق بين ذلك المحروم وبين غير المحروم 
3 الاستهلااف ف راشا الأجساعي الدتيوق» هو ادن مراب العدل والاتضاف القدووعايها بشريا د 
سياق تحاولة تكن صيغة العدال الانهى الطلق بف راقم ماد متحدودة! 

ومع ذلك فمن الضروري الاشارة إلى أن تدني جهود بعض الأفراد 2 العملية الإنتاجية عن غيرهم 
ئيس راجعا داكماً وبالضرورة إلى هذه الفروق الطبيعية القسرية؛ بل هويشد اخل ثد اخلا عضويا وجوهريا 
مع عناصر أخرى ذات طابع شخصي.ء مثل الكسل والتواكل وعدم الرغبة © بذل الجهد اللازم أو الرغبة 
+ انسلال حي الأخرين أحيانا رة ومو ها يفضي أن د مده انيه الافقياق حن وضع 
خطط التوزيع وقواعده, ليظهر الفرق الموضوعي والعادل 2 الاستهلاك بين من يستحق التحفيز ومن لا 
يستحقه. من منطلق فكرة ”الحوافز والمكافات“ التي تعتبر حا سعريا من شات أن يقضي على هذه 
الظاهرة: لتنحصر أسباب التدني الجهدي 2 نهاية المطاف 2 شكلها القسري. 

وإذا انتقلنا ممن هو قادر ولكن بضورة اقل من غيره إلى من هو عاجز أصلا . فهل يبي المجتمع 
حاجاته كرما منه أم واجبا وحقا؟ إن العاجز لا ياخذ ولا يجب أن عراف على اله باخ اعات من 
المجتمع استجداءً؛ بل هو يأخذ حقا طبيعيا من حقوقه رغم عدم مساهمته 2 الإنتاج. فعدم مساهمته 
ليست بسببه بل بسبب الطبيعة التي حرمته ووهبت غيره. فإذا كان من واجبه ومن حق المجتمع عليه 
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أن يُقدم جهده كاملا عندما يكون قادرا عليه ليأخذ مقابل ذلك حاجاته؛ أو ليس من حقه على المجتمع 
ومن واجب المجتمع عليه أن يفطي له حاجاته المقدور عليها عندما يعجز عن تقديم جهد لهذا المجتمع؟ 
فإذا كان هذا هوحال العاجزء فكيف يكون حال غير العاجز , ولكن قليل القدرة والكفاءة والإمكانات؟ أل 
تقتضي الع الوا لان فلك ان ر افساد الجهد مسار ترت اقات اة 

إن عملية الإنتاج ستؤدي 2 نهاية المطاف إلى إنتاج توليفة كبيرة جدا من السلع والخدمات التي يسعى 
راد المجتمع من خلال استهلاكها إلى اشباع حاجاتهم السيوية اللمتتوعة. تمل السلع مخف المتمجات 
المحسوسة والملموسة والمنظورة كالخبز واللحم والسكر والاثاث.. إلخ. وتمثل الخدمات مجموعة المنتجات 
غير المحسوسة او غير المنظورة بصورة مُجسمة كحلاقة الشعر والركوب ‏ الطائرة والتعلم.. إلخ 
والانسان وهو يعيش ليمارس حياته؛ لا ينفك عن الحاجة إلى مجموعة كبيرة من السلع ومن الخدمات؛ 
فهو يحتاج إلى الطعام واللباس. وهو يحتاج إلى العلاج والتنقل والتعليم والنظافة والراحة والسكن. 

فاك فرق اساسی وجوهرى يدن كل من اة والشوينة الان ب كما الاشبان لقي ما عاق 
فالسلعة يُمكن للانسان أن يحتفظ بها دون استهلاك آني؛ فيؤجل استهلاكه لها إلى وقت آخرء ولو بشيء 
ن الكرمان اتك مى اتك مظن ا هر موا ھا ك الاخ ا انف 
لست قذلاك. فی ام ا مخ قل أكاس أكرين يصورة حافك خاب اليك وال امه 
زمار اترات يسدوقه الى كانه ا هرا مهتت النطلمة لين ماو كن ن نه 
اوا ا مر کی ماك کا وو ساعة ئی ا على فت الخو كن يقد بها له ريصورة 
ارو ا ا ا ا کاک ميف کی كنا راان 
عى اف ققد ر الأشنان سا هاما كاملا ار عقر ا تا ل مك ىء من ذلك اة 
اة الخدت اما أن قا مات ااا حيقها راما أن 3 س ياء وان ل مها د 
ها قدا لايعتى انه اد خرفا تة اوالعيره الى المستقيل: 

فاذا أجل الغرد حلاقة شعره شهراء أو اذا أجل ذهابه الى المستشفى سن كان هذ الا يعني بدا آنه 
ادُخر خدمة الحلاقة لغيره؛ ولا أنه ادخر خدمة العلاج ليحصل عليها بحجم أوفر ‏ المستقبل: كما هو 
الحال بالنسبة للسلع. وها ندر الآب جز مخ انبل الااتيلاعية ون سره من اسكيلا كها اکن 
فهو ]نما اول اسكيلذكها إلى اللستغيل: تمتها جج كبو غ فة لاسن يثنا فى إذا ثم داه 
أو ]ذا تاوزن ريض ]لاله وكليف فير اتراق كم يدكر شيك ن ذلك ااا اة مته ن : 
ب المستقبل» بل حرم نفسه وابنه من خدمة التداوي حين الحاجة الماسة إليهاء مع بقائه وبقاء الأاخرين 
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خلاصة القول إذن أن الادّخار يطال السلع الاستهلاكية ولا يُمكنه أن يطال الخدمات با تالو والس 
ذلك واضح وبسيط. فالانسان لا يمكنه أن يستهلك السلعة إلا إذا كانت ب حوزته: فيما لا يمكنه أن 
ساك القدمة إلا إذا عانت يق رة مدا هذا يني أنه بوصفه م كا لا يمضه الي ف 
الخدمة بادخارها بيتما يستطيع ذلك فما يتلق بالشلعة. ولكن ماه الفائدة التي تجنيها من هذا 
التوضيح لجوهر الفرق بين السلعة والخدمة بالنسبة للمستلهك. إن الوصول إلى إدراك هذا الفرق مهم 
جدا. وهذا ما سيتضح لنا بعد قليل فلنحتفظ بهذه النتيجة ولننتقل الان إلى عرض فكرة مقتضبة هامة 
عن الثقود: ترجع بعدهامجدذا الى ما قوصاتا إلية هنا لجنى شار أهمية التفريق بيخ السلعة والخدمة 
ك ضوء ذلك العرض المقتضب. 

اتاك التسوى ها الحديقة من ذانها :دوي ةح ذانها لا قيمة لها إلا ممق دارا تسويه من جه 
وارد مبؤولة على اس اوسا آم ها اة اش جا س مك الظرياق وأحميفه بالقسية 
للحياة الاقتصادية 2 كل المجتمعات. فهي النيابة والوكالة التامة التي تحملها 2 طياتها عن مُجموع 
الست ر لخديام 1 ااه افق وكيل عن الس والشذمات رساعة عل فيل تدارلها بعكم 
استحالة او صعوية مبداً المقايضة المباشرةء وهو الاسلوب البدائي ب تد اولها. 

فالنقود التي يملكها إنسان ما ب4 مجتمع ماء هي تعبير آخر عن حجم السلع والخدمات التي يمتلك 
ذلك الإنسان حق الانتفاع بها بشراتها بتلك النقود؛ وذلك على اساس نظام للتسعير يكون سائدا ذخ 
انض كش الدولة إذا كان اتح هع التخطيط امرقزى لاقتصنادم ويفرظية االسوق على اسان 
معابير العرض والطلب إذا كان المجتمع ينتهج نهجا الاقتصاديا رأستهائيا راء إن التقود الممطاة الخناق 
اغراد a as‏ 
عن تلك السلع والخدمات. : قرش إذن النظى إلى التق امتلك للقردء. على أساس أنه جم السلع 
والخدماف الى إن له تماك حق الانتفاعبها على أساس التوزيع الت انطلاقا من ركيزة المساؤاة عقدها 
ناقشنا معايير توزيع الناتج الاجمالي 2# المجتمع. 

عود على بدء إلى الفرق بين السلعة والخدمة والمتمثل ب إمكانية إدخار السلعة وعدم إمكانية إدخار 
الخ اا أن اماق مقي الجن على من اة ها ون و وة الال ن 
النقد المقدم إلى الفرد يُمثل حجم الحاجات التي يُقَدّرٌ أن تكون من نصيبه على أساس التوزيع العادل 
للسلع والخدمات» بحيث يتمكن هذا الفرد من الحصول على ما يشبع حاجاته بما يحمله ويحوزه من نقد. 

عندما يحتاج هذا الفرد إلى سلعة فإنه سيذهب لشرائها من السوق» وسيفعل ذلك تماما عندما يحتاج 
إلى خدمةء فهو سيدفع ثمن خدمة ركوب الحاظظة عندما يركبهاء وسيدفع ثمن خدمة العلاج عندما 
يتعالج من مرضه» كما سيدفع ثمن خدمة الآمن الذي يُحصل عليه من الجندي والشرطي» وإن كان ذلك 
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سيتم بخصمه منه بشكل مسبق من الدولة المهيمنة على القوات المسلحة والأمنية التي تقدم له خدمة 
الحماية والامن. َ ومن الطبيعي أن حاجة الناس إلى العديد من الخدمات ليست واحدة: كما لايمكن 
التنبو بها بشكل دقيق حتى يتم تقديرها نقديا بشكل صحيح» أو قريب من الصحة على اقل تقدير. فقد 
يحتاج فرد ما إلى العلاج مرة ب4 السنةء وقد لا يمرض ٠١‏ عاماء وقد يضطر إلى زيارة الطبيب عشر 
هرات الشهر الواحن. وما يقال هن خدمة العلاج يقال عن خدمة الثقل, فش عفر ملت إنسان ما 
لسبب أو لأخرء وقد تقل. 

إن العديد من الخدمات تندرج تحت هذا الإطار الاحتمالي غير المضبوط مسبقا. وهذا يقتضي صعوبة 
إن لم يكن استحالة التقييم المسبق لحجم الخدمات التي يحتاجها المواطن الواحد ب عام إنتاجي واحدء 
لناب عنها بحجم معادل ومكافي من النقود. وبالتالي فستتقارب إلى حد بعيد حجوم النقود المعطاة 
للمواطنين نيابة عن حاجاتهم إلى الخدمات انطلاقا من رؤية تقديرية هي ب جوهرها غير عادلة لانها 
غر دة اا رقش هذه التحالة سرف تل الى ت ظاكة وقورمتصيعة رهي أن عضن الأقواد 
واتطلدها من عدم الستكعرامهه الكو من التقوساك سرف اأخرون سما من النقود الث ت 
لهم لاشباع هذه الحاجات. بينما هناك قسم آخر سوف يضطر إلى اقتطاع قسم من النقود المخصصة 
لشن الأسديالاعية ضملية اماف المتقروة إلى الواغ مح دة مق الخد مات لا يمعن الاسصداء عنها: 
ومن ذلك خدمة العلاج وما ارتبط بها من تنقلات ومواصلات. وقد يواجة الفردٌ عندئذ ازمات مالية 
ناتجة عن عدم قدرته على إشباع حاجاته من خدمات أخرى من حقه إشباع حاجته إليها. > وسوف تنبثق 
عن ذلك حالة من الادخار الزائد لدى البعض يستطيعون تحويل مدخراتهم فيها إلى سلع استهلاكية 
وخدمات ترفيهية: وبالتالي سيتمتعون بمستوى معيشية استهلا كي أكثر رفاهية من الأخرين الذين عانوا 
م ذلك الوشع التخوماض اني أشرها اليد فينعكس ذلك على مستوى معيشة أَسَرِهم فتبد أ أولى مظاهر 
عدم تكافوٌ الفرص لدی من لا ذنب لهم 2 ذلك» بالتكون. 

وعلى ضوء ما سبق يمكننا أن نؤكد على أن الحل العادل لمثل هذا المأزق يتمثل ج إلفاء نيابة النقود عن 
الخدمات الاساسية ذات الطابع الانساني مثل خدمة العلاج: تمهيدا لالغائها عن باقي الخدمات ب نهاية 
الامر. وإبقاء نيابتها عن السلع إلى حين يُقدر على إلغاء نيابتها حتى عن السلع عندما يصل المجتمع إلى 
مستوى يستطيع فيه تأمين كل احتياجات المواطنين منها على اختلاف أذواقهم ورغباتهم. ضفي مثل هذه 
الحاكة منوف يحضيل كل هرق على ااه الخزساتية دوق أن بتار النقد الوكيل عن السك كما أن اولقكف 
الذين تقل حاجاتهم إلى خدمات محددة؛ لن تتاح لهم فرصة ادّخار نقود يستخدمونها 4 تطوير مستوى 
استهلاكهم السلعي وك توسيع دائرة استهلاكهم الخدمي الترفيهي. 
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خامسا.. خلاصة الاستراتيجية الاسلامية 2 تحقيق العدل الاقتصادي 


دعونا نحاول الآن تلخيص ما توصلنا اليه من اسس وضوابط لنظرية التوزيع ب2 الإسلام: 4 عدد من 
القواعد العامة التي يجب أن تتمحور العملية التوزيعية حولهاء عندما يكون الحديث عن التوزيع 4 الإطار 
المذهبي للعدل الاجتماعي كما يقرره العقل الذي اتفقنا على مرجعيته وعلى مصدريته العليا ‏ التشريع. 
عنينا يكون الوضوع ل البسعبة اناري ملاهبيا ولبسن مرها 


١‏ - توزيع الناتج على أساس الجهد المبذول من قبل قوة العمل معياراً لذلك» غير صحيح من وجهتي 
النظر التاليتين.. 
- الكميّة. لاستحالة استيفاء مساهمة عنصر الجهد ككل 2 عملية الانتاج فضلا عن مساهمة 
العتصرين الآخرين وهما الارض وراس المال..ولاستحالة استيفاكه على الصعيد الجؤكي بمعرفة كه 
الجهد المبذول من قبل العامل الواحد ونسبة مساهمته ب4 تكوين الناتج. 
- العَدَليّة. لتعارض ذلك مع معايير العدل النظرية التي يقررها العقل» وذلك عندما تكون الفروق 2 
الجهود ار مر عل اسر اف ااي أ دياب ي قرا ولس إلى ساب ا 


ذاتية. 


۲ - إذن ومن حيث المبداء وبسبب عدم موضوعية توزيع الناتج على اساس الجهدء فلابد من توزيعه 
على أساس الحاجة التي تتحدد وطق معايير ومقاييس يُتّقّق عليها بين أفراد المجتمع وبإشراف اهل الخبرة 
والاختصاص والمشورة الاكفاء. 


۲ - ولكن ونظرا لوجود حالات من تدني الإنتاجية الفردية غير ناجمة عن ظروف طبيعية وقسرية, 
بل عن ظروف شخصية وذاتية تتمثل # التقصير والاهمال و عدم الولاء والانتماء أو عدم الاخلاص 
ك العمل أو ب2 الرغبة # التطفل على جهود الأخرين» فإن العقل يفرض أن تكون هناك فروقات ك 
التوزيع بين أضراد هذه الفئة وغيرهم: على أساس الحوافز والمكافات التي تعتبر أحد المتطلبات الفطرية 
للانسان؛ وباعتبارها أكثر الصّيّعْ التنظيمية قربا من العدل المذهبي 4 ضوء الإمكانات البشرية العاجزة 


عن التقدير الكمي الدقيق لنسبة مشاركة هذا النوع من التقصير 4# تدني الانتاجية. 
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؛ - لاسباب جوهرية مُنْطُواة ب الفرق بين الخدمة والسلعة؛ وبناءً على الطبيعة الوظيفية للنقد» فان 
العمل على تحويل الخدمات إلى مُنتجات اجتماعية غير مُعَبَّر عنها بنقد وكيل مباشر وخاصة يذ المراحل 
الاولى: ؛ الخدمات ذات الطابع الإنسانيء كالعلاج والتعليم؛ وهو ما يتم التعبير عنه عادة بمُجانيّة العلاج 
والعايم» يكل نالصي الاشرب إلى التمااج المذهبينة للعدل: 


ه - إعادة صياغة قوانين الملكية؛ وقوانين تقسيم العمل وقوانين توزيع الناتج الإجماليء وقوانين التسعير 
علي الود التقصياي وا ا ينكل ها ام الح وا ايها عق ا 
لفضاء ات نظرية الملكية ب الاسلام: والتي أوردناها 4 حديثنا هذا عن نظرية التوزيع: تحقيقا معادلات 
عدل مذهبية أسهبنا ‏ ذكرها و4 شرحهاء وأجملها القرآن الكريم ل نصوص ذات طبيعة مذهبية 
رة عة وات فعا اف ومان ف لا مو هر خت نالب ا و كف 
أرضن الواقع: يمكثنا إيرادها فيما يلى.. 

جه الي الأيفين 5 من سورة اليد نيا أبها انين اترا إن فير من ووبان 
لياكلون أموال الناس بالباطل ويصدون عن سبيل الله والذين يكنزون الذهب والفضة ولا ينفقونها ب 
سبيل الله فبشرهم بعذاب اليم. يوم يُحمى عليها بے نار جهنم فتكوى بها جباههم وجنوبهم وظهورهم, 
هذا ما كنزتم لانفسكم فذوقوا ما كنتم تكنزون|. 
- قوله تعالى ‏ الاية الخامسة من سورة النساء. . #ولا تؤتوا السفهاء أموالكم التي جعل الله لكم قياما 
وارزقوهم فيها واكسوهم وقولوا لهم قولا معروفا|. 
- قوله تعالى بك الآية السابعة من سورة الحشر.. لما افاء الله على رسوله من أهل القرى فلله 
وللرسول ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل. كي لا يكون دُولَةَ بين الاغنياء منكم؛ وما اتاكم 
الرسول فخذوه وما نهاكم عنه فانتهواء واتقوا الله إن الله شديد العقاب|. 
- قوله تعالى 2 الآية رقم ۲٠۹‏ من سورة البقرة.. #يسالونك عن الخمر والميسرء قل فيهما إثم كبير 
ومنافع للناس» واثمهما أكبر من ثفعهماء ويسالونك ماذا ينفقون قل العفوء كذلك ييين الله لكم الأيات 

لعلكم تتفكرون| . 

إن الايات القرانية الاربع السابقات حددت للمسلمين قواعد الاستراتيجية العامة للحراك المالي 
والاقتصادي ب المجتمع. لينطوي تحديدها ذاك على مُطألَبّة ضمنية بضرورة العمل على تنفيذهاء 
مادامت مظليا الها آولا. ومادامت ارتبطت بمواقف توبيخية شديدة أو تامّليّة ذات دلالة؛ تلت إعلائهًا 


مباشرة ثانياء تمثلت 4 ربط عدم تنفيذها رة ة بالعذاب الاليم عند الله يوم القيامة كما أشار إلى ذلك 


نص سورة التوية. ومرّة بالتحذير من عقاب الله ب حال المخالفة كما أشار إلى ذلك نص سووة الخشر: 
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وة بالدعرة الى اريت أن رضخ الله ات 0 هة السعر من حت الوصو إلى اة 
وإلى الحكفنة الكامثة وواع الطاب الأنهيء كما ورد ف تضن:سورة البشرة.. أما عتاصر هذه الاسعراتيجية 

* الحيلولة دون ”كنز“ الثروة, أي دون ابقائها خاملة ب الخزائن وبيوتات المال والبنوك» من غير 
تخريكف اة ج بخ |الجتسم: ما عير التوطيف وال هار اتاق فرص العمل اة إلتى انا 
السلع والخدمات الضرورية للاستهلاك. أو عبر الضرائب والزّكوات متنوعة الاغراض والقيم؛ أو عبر 
الصدقات والنفقات الاختيارية المختلفة التي يُقبل عليها الافراد إرضاءً لله وطمعا ب4 رحمته وجنته يوم 
القيامة. 

وفن اطي أن بكسن يقد الفوظيت اسان اتخالق رص العمل اا اة يقر 

الفحرياك اليدب لاستاط سقة الغتر عن اكرات مادام هو اكه الت ري فاع زف يخا كيه 
الاقتصادية: لانه يخلق القيمّ المضافة ويحافظ على القيم الاصلية للثروات» ليستمر توظيفها واستثمارها 
4 لسع ظبية لتياحاته اللكوالنة والمتكاكرة على الدرام ومن الواضع ان هذا ابد ذاته لا يمس 
موقع الثروات من حيث ملكيتهاء بل هو يمس دورها بك المجتمع» وهو الدور الذي يجب أن تؤديه تلك 
الثروات الزاما ورغم أنوف أصحابها ومالكيها ثيابة عن الله بسلظة مباشرة من الادارة القاكمة على 
الدولة. وبقوة القانون إذا لزم الامر وفق الخطط الموضوغة للثلمية ك مرحلة بعيتها. 

أما بند الضرائب والزكوأت متنوعة اللخراس واه والقن فرظا الدوئة: كين دای كل ايه د 
المرتبة الثانية من حيث الاولوية ك التعامل مع الثروات أثناء وضع السياسات التحريكية لها 4 عجلة 
لاتا عن ا ر ف داقر وسا بان كن الجبيضة اجر اى تيذا اف الريك 
للثروةء ب4 وضع الصّيغ المناسبة التي تتطلبها حالة الدولة والمجتمع محليا وإقليميا ودولياء لاستفياء 
الضرائب على الدخل. ولان الرسول عليه الصلاة والسلام استوفى هذا البند من صيغة الزكاة بكل 
تماضيلها المخد فا هة الشريفة: خاضة علي اماق المجمه الذي كان يسول هليه الحول دون فوظيت 
استثماري» بحكم أن الرؤية التوظيفية الاستثمارية 4 ذلك الزمن لم تكن بأهمية ووضوح وعلمية نظيرتها 
زماننا هذاء حتى يتم الاندفاع نحو إلزام أصحاب الثروات بها. ولأن عمر بن الخطاب رضي الله عنه 
أدرك = بوصفه نموذجا مميزا 4 تاريخ ذهنية التطور الإسلامية = دوره التشريعي ‏ هذا الميدان: 
ففرض بموجبه انواعا جديدة من الضرائب المتصاعدة على الدخل. 

ا تي الان أن تهرك اة من اكرة الشعبيه اة لر كا دري العشن الستوية هان هذه 
الضريبة تغدو لاغيةٌ وغير مجدية بعد عدم تحقق شروط تطبيقها ب2 الواقع. لان الثروة الإجتماعية 
عنوما شحرك كلها كذلك جى للمجشيع ولاصحابها مخ أن تحكل و ترف عليها ذكاة ريم المشر الي 
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ستستنزفها مع مرور الوقت. وهو الامر الذي يذ يثبت أنها - أي الثروة - مجرد دين للمجتمع ب2 ذمة مالك 
دق الاضاع جها ا جل غا الک کف کارا کک اذا رقا کک ا التوظيف 
الاستثماري المجدي والفك للمجفع خم ا قدا على أن الله خان وضاتن عدا لم يقر د اه 
الكريم لا من قريب ولا من بعيد إلى أية تفاصيل تخص الزكاة التي فرضها على المسلمين فرضا عالي 
المرتبة مُقَرناً إياها بالصلاة دائما. . (واقيموا الصلاة واتوا الزكاة .. او لوالذين آمنوا واقاموا الصلاة 
واتوا الزكاة .. فهو إنما ترك مجالاتها مفتوحة تَمَلاها المصلحة: التي رأى الرسول الكريم عليه الصلاة 
والسلام» انیا يجب 2 حينه أن تملا بالشكل الذي وردنا عبر سنته» بوصفه ممثل السلطة الدنيوية 
المرحلية ب هذا الجانب. 


ويأتي 4 المرتبة الاخيرة من بنود اليات تحريك الثروة 2 الجضع ايعاد ما الكل عا وقد 
الصدقات والنفقات الاختيارية. والسبب 4 جعل هذا البند الاختياري آخر البتود وعدم الاعتماد عليه 


وحده 4 تحقيق هدف الاية ا القائم على تحريك الثروات. هو أنه د وطبيفة كردية شخصية 
مُقَعَمَةَ بمضامين الاختيار والحث غير الملزم. ولا يجوز إبقاءٌ مهمة جماعية افيظت اة موف د 
الدولة» وهي موسا عدم الكتز الث ستتعكس على المجتمع ككل بالرفاهية وبالثراء أو بعكسهما من جهة. 
وعلى دور الدولة الاقليمي والعالمي من جهة أخرىء تحت رحمة قرارات اخلاقية لافراد قد لا يرقون إلى 
المستوى الاخلاقي. وقد لا يتمتعون بالقدر من الشفافيةء المطلوبين لتحقق قرارتهم تلك المقادير الواجبة 
والمفترضّة من الإنفاق والتمويل اللازمين لتمرير الغاية المستَهدَقة من روح آية تحريم الكنز. 
قسواء: تضدق الاخيار من ابناء الامة بعد تحريك ثرواتهم بالبندين الإجرائيين السايقية ارك 

وقد قرا :قان اکر وة محاربة الكنز تكون قد تحققت عبر مظهرين. أحدهما ای ا 
الثروة بتخليق فرص العمل المنتجَة. والثاني إنفاقي يمول الدولة باستيفاء حشد من الضرائب على 
الدخل؛ لتفي تلك الدولة بالتزاماتها تجاه شعبها وتجاه ال الاقليمي والدولي. لتبقى الصدقات 
دا اضافا يحافظٌ على حالة التعبد وفضاءاتها متواصلة بين المسلم وربه عبر العمل الاختياري ا 
المصطلح الإسلامي ب ”النواضل . 

مع لفت الانتباه Es‏ ينطوى على نوع من علاقة التنافر والششاحن والاستعلاء؛ 
بين الدافع والمدفوع له بيثم فطلم ركاة ' ينطوي على المعاني المضادة؛ بسبب فضاءات التنقية 
والتطهير والسمو التي يتيحها وصف دفع الأموال به الام الذي شعت معه أن من لبه إطلاق مصطلع 
”زکاة“ على كل انواع الضرائب التي سيتم استيفاوها من الافراد على دخولهم: هذلك أدعى لتكرين 
عناصر الثقافة الذاتية للامة بين أفرادها حتى # أكثر العناصر ارتباطا بالعصرء وهو عنصر المال 
والاستثمار والتنمية.. إلخ؛ وللاستفادة من حالة التواصل النفسي التاربخي التي يخلقها هذا المصطلح 
ب واقع الحياة. لجعل المواطئين يستشعرون أن الأموال التي يدفعونها هي ف النهاية نوع من الثنقية 
الحقيقية لارواحهم ولاموالهم. 
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© الحيلولة دون الإبقاء على الثروات 2 أيدي السفهاء يتصرفون بها على غير الاوجه المشروعة 
والكاسة تضق السطيقية وتضاحة الا على خد سوام خان لكة وا طا ها قال مط 
المفسرين هو سوء التصرف وعدم إدراك عواقب الج اة ك الحياة على التضى وعلى الاخريخ: نواد 
ف ادار» ان أو فيو إذارة الان ایی لحن ار مخ حدود اة کے التشدف أي کان 
ےا ففق اله كر الآيذ 168 سن سووة اغراف خن اوذ على تسان درسي واتتقان 


اوی فة مين رجا اها كلها اخم ارک كان رت تر شق مام من قبل ااا 


اوضحت الذية التي أوردناها كواحدة من آيات الاسترايجية الاقتصادية ب4 الاسلام. 

وعندما يلزهتا القرآن الكريم بضرورة بعاد السفهاء حتى عن إدارة أموالهم التي امتلكوا حق الانتفاع 
بها بے المجتمع بموجب القوانين والشرائع المعمول بهاء فلان السَّفَهَ يقوم على تصرفات تؤدي إلى ثلاث 
عات عازفية سود بالضرو العا دس هلق ذات العفية وغلى الجن ككل هى 

أولا.. تبديد الثروة.. وهو منهج إنفاقي يتعارض أشد ما يكون التعارض مع فلسفة الإسلام 2 الإنفاق 
وه الاسكبار على خد سوا نحص الو كان الإتقاق يفا اتال قاين إا القغرا لم مرها ولم ودرا 
وكان بين ذلك قواما | (الفرقان, 17). وهذا يقضي بأن تكون للانفاق نفسه # الدولة التي ينظمها 
الاسلام قواعد تحقق روح هذه الأية. وبالتالي ومع ان التفاوت 2 الإنفاق بين المواطنين والافراد سيكون 
حتما حالة واقعة بمقتضى التفاوت من فرد لاخر فيما يملكون حق الانتفاع به من ثروات واموال حسب 
نظام تقسيم العمل السائد. الا أن هذا الشات يجب أن ببق محكوما بروج الآية السابقة: فين غير 
المعقول أن تكون الفروق بك مستويات الإنفاق بين المواطنين فروقا مهولة إلى حد البذخ والإسراف الباديين. 
كان يسكن مواطن © قصر يكلف ملايين الدنانير؛ لمجرد أن هذا المواطن يمتلك تكلفة هذا القصر شراءً 
أو بناءً(). ۰ 

إن حالة المجتمع العامة ب ضوء الظروف الداخلية والإقليمية والدولية. هي التي ستحدد إن كان من 
القاس أن تدخ اراظن هيه بيقاء قضن هذا القدن من البدة والعرف ام لأ كا أن المفهوع الجقيقي 
احق القن كرود انكل التق ل اسراف افيه ولا تهر كاين السفية الزمفية: وإمعاناك افا 
الإجمالي للمجتمع» والتزامات الدولة المحلية والخارجية؛ هي كلها مَجَتّمعة التي ستقرر ما إذا كان من 
المناسب والمسموح به هذا القدر من الاثفاق 4 مجال الاقامة زان ام لا. ولان هذه المسألة دقيقة 
وحساسة وتتطلب قدرا من الموضوعية والواقعية لتحديد ابعادهاء فإنها تعود إلى اهل الخبرة والاختصاص 
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الذين سيتولون تحديد السقوف الغليا لكل مجال من مجالات الاثفاق والتي يعتبر تجاوزها كَمَدياً على 
حدود تلك الاية؛ ودخولا بالتالي 4 دائرة السَّمّه ب2 الإنفاق الموجب لحجر الدولة على السفيه المتّفق. 

ما4 مجال الأستشارقان السَّفّهِ يتحقق عندما لا يكون مالك حق الانتفاع بالثروة قادرا على توظيف 
ماله س الأسكمان المقاسب اللفيق له وللمجتح: ذلك هادا كانت السقرف الف شيضيعها أمل الخبرة 
والتحصانن كعدو ج اة ا اق الى والخرماص ارعن اقا الاجا مے الجانب اا 
لروح آية ”تجنب الاسراف والتقتير“ السابقة؛ فان التدخل ب2 الموافقة أو عدم الموافقة على الاستثمار 
المعين الذي يرغب فيه المالك» من قبل الدولة. وفق قواعد السوق واسس التنمية المتبعةء هو الجانب الأخر 
من جوانب تطبيق روح هذه الاية العظيمة. 

ثانيا.. وضع الثروة ‏ مواضعها غير المشروعة.. والمعنى هنا غير المعنى ب2 التبديد. إذ أن الأول قد 
يتحقق حتى والإنفاق ينّصف بانه حلال كما بَيّنا. بينما الوضع بك غير الموضع المشروع فهو الإنفاق ‏ 
حرام 4 ذاتهء كالإنفاق على عديد العشيقات: أو على القمار؛ أو على السكرء أو على الأعداء المحاربين 
للامة اوغلى الى سظهر من سظافر الفساد والاناد ج للضم .الك اوه على كون تبديد القروه يذ 
هذه المجالات مندرجاً حسب قوانين العقوبات المعمول بها تحت بند ضرورة نيل الجزاء على الفعل ذاته. 
إلا اليكل ها خو اه من ية أنه برجب الف اف ا ته سدم وإسادة الامو ا 
تضنايها: 

كالثا.. حرمان ذوي الاستحقاق 2 الخروة من حفوقهم. وهذا البتد من بنود السَّمّه يقوم على عدم أداء 
اليه كحق الجصيع أفرادا أو جماعة فا القروة القن ملف حق الانتفاع بهاء كامساعه هن الفاق غلن 
من يجب الافاق هليهم: أو اماع عن اتان ارك للشروة ب4 الاوجه المحددة من قبل الدولة: أو 
كاتكتامه من أداء اتضدراقب والوكوات اللفروضة رة الغ ومع اكا الك على كروه اة 
خ المجتمع هذه الصفات الثلاث أو واحدة منهاء فالقائم عليها سفيه يجب أن حال بينه وبين تَصَرّعْه 
بأمواله وإشر اف عا هوه اتوي لخر الدولة فة إغاذة دسا الم يشفل اها من 
تلك النقائص الثلاث. 

مع التأكيد على ان الهدف من الحجر على السفهاء ومنعهم من الإشراف على ثرواتهم وإدارتهم لها 
ابس شو تزع ملكيقهم ها اول التصرهةيها وادارها إلى اتخاس اخرين لهم احا فيها يغوي 
غلاقات القراية أوقواعد الأرك ويل هو مها ب حر كة الاتصاذ باتكل الشروع من قبل الدولة نقبنها: 
أي أن مهمة الدولة 4 سياق الحجر على أموال السفهاء وثرواتهم هي مهمة إجرائية وليست مهمة نقل 
اق رفوا ى ان الدولة عتما حر دة اتس ما اا مما اة اه 
وعندما تستوك منها كافة الضرائب والزكوات المطلوبةء وعندما تقدر على ضبط إنفاق السفيه بحيث لا 
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يندرج تحت بند الانفاق التبديدي الموصوف بالسّفهء فإن الثروة 2 النهاية هي لصاحبها من هذا الباب. 
وإن كان خروجها من ملكيته او دخولها او بعضها إلى دائرة ملكية مالكين آخرين؛ يستند إلى العنصر 
الثالث من عناصر الإستراتيجية الاقتصادية بذ المجتمع الإسلامي؛ الا وهو عنصر تداول الثروة. 

لكننا وقبل أن نختتم الحديث عن ضرورة الحجر على سفهاء اثرياء المجتمع والامة كي لا يتصرفوا 
لش ثرواتها التي جعلتها قوانين الملكية والاستخلاف ثرواتهم شكلة: وأبستها كرواتها مصمونا» بعد أن 
اسَتَخَلمُوا على إدارتها نيابة عن الله وعن الامة بالتاليء بأي تَصَرّف يوقمهم ذ دائرة السَّمَّه؛ ويعود 
على الأمة اضر راء ذلك كود أن تفت اة إلى اا قا اللذكورة ينايك إذا اقطيق 
على مواطن 2 الدولة فإنه يققدّه مشروعية سلطته على إدارة مالهء ويحيل تلك المشروعية إلى الدولة 
ال يذلاك بحا ا ملع حساية الكرواك مرخ الضياء راك دبا تكن عي دة ناتا 
بالرفاهية والحياة الرغيدة. بوصف هذا الهدف هو الاستراتيجية الاساس من وراء تقعيد كل قواعد 
تنظيم الحياة الاقتصادية 4 المجتمع» وعلى راسها قواعد الملكية والإنتاج والتوزيع. 

ولكق عاذ الوحت الخال على مسترى القمة فاصيجيع الشلظة مُمكلة ف النظاء السياسى الحاكم: 
هي الطرف السّفيه الذي ييدد الثروات بالشكل الموجب للوصق بالسَّمَه14 المسألة ب هذه الحالة غاية 
ك البساطة ا إن السلطة تفقد شرعيتها وتغدو خارجة على عقد البيعة والاستخلاف والنيابة 
وبغدو الخروج على طاعتها بالسبل المتاحة والممكنة لاعادتها إلى جادة الصواب أو لابعادها عن سدة 
السلطة الثن أساءت اسكخدآمهاء أمورا سظلوية سن الشعب عبر كرام الحية الفاغلة مع ضرورة محاكمة 
تلك السلطة كناهبة لثروة الشعب والامةء وكمبددة لها عند التمكن منها حسب الاصول وحسب ما تتطلبه 
القوانين وقواعد القضاء الشرعي َّ 

+ السيلولة دون ابقاء التو فد ارلا بن أطراد هة مجو دة من فام الأمة رذلك عير إعاده ضخها 
بشكل أو بآخر إلى قنوات المجتمع الأوسع من الفقراء والمحتاجين والمساكين ومن كان على شاكلتهم. أي 
أن الأليات الاقتصادية سواءٌ على صعيد الملكية أو على صعيد تقسيم العمل أو على صعيد توزيع الناتج 
الاجماتي اون صد انظمة التسعيي» يجب أن قرض لتحقيق هذا القصيون الأسترايجي. فالغروة 
الاجتماعية وهي تنمووتتوالد وتخدم الأمة ورفاهيتّها بقيادة فئة من أفراد المجتمع بعضها يتولى السلطة 
السياسية والبعض الآخر يتولى السلطة الاقتصادية: يجب أن يتم تداولها باستمرارء ولا يجوز أن تبقى 2 
ايدق فك ةمصردة شولن هذه اللهمة: أي مهمة الأدارة والتوظيف والتشهيل. وان على التظاء الاسكماري 
والشموي بف المجدمع أن يخدم هذه الفكرة الركيسة خ الفكر الاسكراتيجي الاقتضياء الاسلامي. ككما أن 
هفاك دهوة نقد اول السلطة فان هتاك أيضا دهوة لتداول القروة: وبالقدرتفسة الذي يتضررفيه المجتمع 
على المدى البعيد عندما يحرم أبناوّه من تداول السلطة عبر ضخ الدماء الجديدة إلى الحكم باستمرار, 
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فإن اقتصاده سيتضرر, ومفاهيم العدالة فيه ستَشْرّخ, والافكار التنموية الخلاقة فيه قد تتجمد تتجمد» إذا حيل 
بيئه وبين ان يُقَنْنَ الحراك الاقتصادي بما من شانه ان يُخلق اليات متجددة لتداول 55 

ولكن ما هو المعنى الحقيقي لتداول الثروة؟! 1 

واقع الامر إنه من الصّحْب مهم هذا تاطبر و اروب الراك الاتعصادى 2 انج 
إذا لم نتحرر من تصورنا التقليدي الراسمالي العقيم أو الاث تراك القاصر للكروة: والذى يجدل متها بذ 
أذهائنا شيئا آخر يختلف هذ صيرورته وي تأثره بالواقع الموضوعي وذ تأثيره فيه عن السلطة السياسية 
واا ا إن اا ا اقرا ر اماس لجع وق رة ررد اش ا 
فإن التحكم 4 مفاتيح الثروة هو قوة وسلطة ونفوذ. وكلما كان تداول الثروة ج المجتمع معدوما كلما كان 
تداول السلطة معدوما أيضاء وكلما كان هذا التداول شكليا كلما كان الأخر شكليا أيضا. وللتد اول 2 هذا 
السياق معن أعمق بكثير من الظاهرة الشكلية الني نراها ب2 مفاعيل تداول السلطة السياسية الغربية 
عموما والاميركية منها خصوصا. 

إن كلاً من السلظة السياسية وتمركق القروة مؤش على الأخرودالة له قضوما تاجعظ اى تداول 
ظاهري للسلطة غير مرفق يتداول حقيقي للثروة ناقلا تمرگڑها إلى جاتب آخر وإلى شات آخری من 
المجمتع: علا أن تجزم على الغور بأن هذا الد اول الحاصل -ه السلطة السياسية ليس أكشر من خدعة 
جملنت الانتفال يها يد على مسترى القشوي. ليست السلظة ج البلد الث مخ :هذا اليل فريق 
آخر من فرقاء تمركز الثروة انفسهم بدل الفريق الاول. وبالتالي فلن نتوقع تغييرات تَذّكّر على مستوى 
السياسات ب كافة اتجاهاتها أو ب أهم اتجاهاتها على الاقل؛ لانها 4 الواقع هي ذات السياسات التي 
كفلت وضمنت تمركرٌ الثروة. فلن يتنازل عن الثروة من امتلك مفاتيحها قبل السلطة عندما يصبح بك 
السلظة: أي غثدهما يكون أكثر قدرة على التحكم ب تلك المفاتيح. 

إن تداولٌ السلطة يكتسب معنى حقيقياً عندما يكون ناتجا (عن) أومؤديا (إلى] اال دی وازاعة 
فعلية ب4 تمركز ثروة المجتمع؛ نراها بموجبهما تقفز - وإن يكن تدريجيا وبعقلانية مدروسة - من مكان 
إلى آخر متباينين تباينا لا شك فيه سواء على صعيد الطبقات والفئات التي تنتمي إليهماء إذا كان 
الجتمع د حالة صيرورة اال لمهم بعد» أو على صعيد الافراد والمجاميع الاستثمارية المجردة عن 
الطبقية: إذا كانت الضيرورة الى تحكم الجمع هى بالاناس صيرورة كداول كروات من حيث المبذا. 
وبالتالي فلا وجود لتداول حقيقي وصادق ومُعَبّر للسلطة. ‏ مجتمع لا توجد فيه آليأت حقيقية حقيقية وصادقة 
ومُعبرَة لتداول الشروة ابتداءً. إن العلاقة بين هذين النوعين من التداولء هي علاقة عضوية حميمة؛ تجعل 
من اخ ها رحا يق لخر ا شك هن الافكة 6 ال ات شيرورعة لا انراق لاسي 
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أي أن مظاهر تداول السلطة التي نراها ونشاهدها ب4 الولايات المتحدة وبك العالم الغربي عموماء 
هي مظاهر كاذبة وخادعة لهذا التداول ؛ لانها ب الواقع لم ترق لحد الان بمعادلات تداول فعلية للثروة 
رلا هي نتجت علا إنها ننجت وشت (عن)؛ وآدّت وتؤدي (إلى) معادلات تمركز الثروة ذاتها وإن يكن 
بتغييرات طرفية تخومية أحياناً يسبب مخاولات من هنا ومن هناك لدخول لاعبين جدد 4 ساحة تتمركز 
الثروة؛ يبحثون بذ ظل المعادلات السائدة عن مواقع لهم بين الكبار المهيمنين؛ عبر تفيير ج الاشخاص 
المتترين هن ننس اكناالاة والمتررين قفن التركرات, اقنضيف قرا لهم الواح هذه اكنات 
القشريّة الطابع 4 بعض مفاغيل الحياة الاجتماعية التي لا تعتبر ذات دلالات جوهرية على صعيد مواقع 
الشروة المجتمعية وتمركزها. 

چ ضوء ما سبق» نستطيع أن نجزم وبدون آية تحفظات أن الاسلام - دينا وفكراً ونظام حياة 
- هو الوحيد وبلا منازع على الإطلاق من بين كل الاديان والنظم البشرية التي عرفها الإنسان على 
مدار التاريخ: من وضع الأسس الحقيقية لتداول سلطة حقيقية: عبر بت أسبابها الحقيقية ذات التاثير 
الحم الذئ لا عفر مته ف الضيرورة التازيهية: بذ قب الحياة الجهمية عامة والاقتضادية متها 
خاصة:؛ بقواعده الاقتصادية الاستراتيجة سالفة الذكرء وعلى راسها قاعدة تداول الثروة التي انها 
سورة الحشر العظيمة. 

ولن نكون مبالغين ولا مجانبين للحقيقة الدامغة ب4 تأكيد دَوَجّه الإسلام نحو تحقيق هذه الاستراتيجية 
الاقتضادية: علدا ند كر مجرد تذكير بان نظام الارث كما شرحفه سورة النساء وكيا استعيله الرسون 
الكريم عليه الصلاة والسلام 4 ضوء صلاحياته التشريعيةء وكما يشرح فضاءاته المستقبلية العقلٌ 
المذهبيء بر والحذا من اكير ففاصر شيت الثروةء وأكين مغيد لقداولها مين ديد ل فئات ووسط 
شرائح اجتماعيةء من شانها أن تخلق قوى تمركز ثروة جديدة قد تضخ إلى السلطة اساسا بدماء 
جديدة؛ تعيد إحياء المجتمع وتجديد كل مضل الحزودة. لتستمر هذه المعادلة على الدوام» N‏ 
بشواعد العدالة التي ففق يرظظة القواد الأخرى المذكورة. 

كنا ف اتسيف ج جنها كه ها او د هال ك اة اا مخ سووة اك ماقا 
الله على رسوله من اهل القرى فلله وللرسول ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل..» ينسحب 
قياسا على كل الثروات التي تجود بها الارض بحيث يغدو تمليكها لله ولرسوله؛ هو معنى معاصرا من 
معاني تمليكها للامة باكملهاء بحيث تضيق دوائر الثراء المحتملة الموجبة لتطبيق قواعد الاستراتيجية 
السابقة لآن تمليك وسائل الإتعاج - القى تفه الكروات التومية عادة أحن ابرز مكرناها = للأفراة هو 
أكبر مظهر من مظاهر الفرز الطبقي الاقتصادي بابشع صوره المتمثلة ب4 تمركز الثروةء الذي يؤدي إلى 


ادام ارهن الةو اكد ال السلطة. 
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هذا ونود أن نوضح # هذا السياق؛ أن إعادة صياغة قواعد تمركز الثروة 2 المجتمع؛ تتاتى نتيجة 
لاستلام السلطة: إذا جاءت هذه الاخيرة عبر التَمّرّد الثوري على الفرز الطبقي 2 المجتمعات التي تعاني 
من رفض ساستها التجاوبٌ مع متطلبات الخروج من عنق زجاجة اقتصاد السوق الراسمالي بصوره 
التق بسي رقن لام الساسة لفكرة التداول الحقيقي للثروة. لكنه - أي مبدأً تداول الثروة د إذا 
أصبح هو الركيزة الأساس هذ النظام الاقتصادي السائدء فانه سيغدو سيبا لكل أشكال تداول السلطة 
اللاحدة والقي لن يعيقها عائق يمد ذلك يسبب أن مها الوضوعي وتحلقها انيقي قد يمن ألا 
وهو مبدا تداول الثروة. 1 

اماد عاد لكبو انجددة اتم السلظة السياسية: ليفركه] تفا ماديا لا ينوم على 
مبدا تداول الثروة؛ بعد أن امتلكوا مفاتيح هذه الثروة بامتلاكهم لمفاتيح السياسة التي كانت قبل ذلك 
4 أيدى غيرهم: واصروًا مق قم على زؤيتهم الاقتصادية المتحررة من اعتماد مبدأ تداول الثروة اساسا 
رة انحراك لهاجتي من نطق امسعادهم يان من الث إليهم مفاتيح الثروة هم 
أصتعاب الحق الأزليين بف إدارتها والتحكم فيهاء وهم ش حصلوا على هذا الحق المسلوب وانتهى الامزه 
فإن ا سود السكرن م جدون عير اا انافك E‏ رمن حر E‏ بين سلطة تبحث عن 
أجنّة تداولها وبناء اقتصنادى ورف ان مشت بذاك شيو رناضه: السام يقد او القروة ادا وال 
فشل الاقتصاديات الاة شتراكية ‏ معظم دول العالم بك الاستمرار ‏ إدارة الثروات التي كانت تديرهاء 
يرجع إلى شيىئّ من هذا القبيل. كما أن نجاح الرأسمالية 2 تجديد نقسها من حين لآخرء وإن يكن بشكل 
قشريء إنما يعوذ إلى هذا التوع من الوؤعي بضرورة عدم خلق حالة صارغة من التناقض بين الطيقات 
الاجتماعية وهي تتصارع على الثروة والسلطة. 

فعاد ات القروة هى الح سكلف لكر عن نياع اة اسياسية د ةا ااك هدا يعت 
قطعا أن السلطة السياسية هذه. ستتحرك وتدور يمينا أو يساراء صعودا أو هبوطاء تمركزا أو انتشاراء 
انحن اوقد ازلاء ترا او قائ الخروة کا کر کت وکا داركه واذن کان اهم ,طموس شري 
ناضل من أجله الإنسان: والذي تفتخر الحضارة الاوربية بانها توصلت إليه وأنجزته بعشرات الملايين 
من الضحاياء والذي هو تداول السلطة - رغم أنه بك شكله الغربي مخادع إلى أبعد الحدود كما مر معنا 
- هو نتيجة مََتَمَة لنطق تداول الغروة الذي دعا إلية القران الكريم منذ ٠١‏ قرنا من الزمان؛ رغم 
أن انين مع الات كانوا اكش اناس جه يه هاري كه ويها عق اله هيدا تر كك متاه 
الموضوعية ب الواقع بشكلها الصحيح والمعبّر ب كل مرحلة من مراحل الصيرورة التاريخية للمجتمع 
الإسلامي عن متطلبات التداول التي تحتاجها تلك المرحلة؛ لكان للعالم شكل آخرء ولكان تداول السلطة 
قد غدا واقعا إنمانيا منذ زمن: ولگان شد تطور ليتحذ أشكالاً ما كنا لنتوشهاء قد يحتاج الإثمان الى 
عقود طويلة قادمة من الزمن وإلى مديات هائلة من التطور كي يصل اليها. وعلينا أن ل سی ان راشع 


YoY 


الشف الغادرة على تكليى هذا الحنين الجبان آله رق تماق الفدل والعرية فا اة الجقمية: 
لوانها لم تقض ب2 الطريق المؤدي إلى بويضات الصيرورة التاريخية؛ هو الله سبحانه وتعالى الذي قدَّر 

من هنا فان المعيار الحقيقي على قرب دولة معينة او مجتمع معين من روح الاسلام ومن تعاليمه؛ أو 
على بعدهما عنه: هو تيرموميتر مبدا “تداول السلطة > لانه الدالة الحقيقية على مبدا تداول الثروة 
الذي هو اهم هدف من الاهداف الاستراتيجية التي أراد الله تحقيقها ب4 حياة مخلوقاته البشرية؛ بعد 
هدرف تكايضن الافسان حن خراقات الشرك وسلبيات القدرية الرافقة له لان هذا التداول هو ارقي 
قنوات الحياة قييرا عن العدل وعن الحرية: والعدل والخرية هما خلاضة اللقصد الالهى وشايقه ب رة 
تطور الإنسان الأبدية التي بدأها الأنبياء الكرام عليهم الصلاة والسلام: والتي سيواصلها العقل البشري 
مستنيرا بهديهم الى يوم القيامة. 

4 ضوء هذه المعادلة فان نظرة و على بيطح هذا الكوكب المأزوم لنستقرئ بها الحضور 
أو الفيات الألهى عن زاق البشر فطلا على ماساة عر تطيرها توما تكدفف أن ابد الشعوب عن 
اكان اة وا اىن متها السا مالي الاق ك اها هئ الوب العربية الى د 
بفخر شديد أبعد الامم عن فكرة تد اول السلطة وتداول الثروةء على الاطلاق. ونخص بالذكر هنا جزيرة 
العرب التي شاءت المفارقات أن تكون هي موطن الاسلام الاول؛ ومنطلق نوره إلى كل العالم. 

× إنفاق العفومن ا مال أي الزيادة منه: ولا يمكن تكميم الزيادة - أي تحويلها إلى كميات قابلة لان 
ان فس دما انها وياد هاا من كي - ارا فيتس هلي اهارا دعن النقالمةة زات 
زيادة عما يرغب الشخص بانفاقه مطلقا عن منطق التكميم المرتبط بفكرة محددة هي فكرة الحاجة. 
ولا فما هو القصود بقكرة ”ما .زاد خن" »اذا لم يكن هو ”مازاد عن الحاجة 49 لا يمكن لفكرة أن 
م ا هدا السياق الا ا6١‏ كانت هى السامة الاننانية انى الراس للحاسة راتان فج إن تا 
مجو عة من ابات الاقخص ادي ك امتح يفعل يدق مضامية فيدا اغاق الزيادة عن الحاجة: 

وفنا يكرن الانماق فا الضبطلع القراتي موفوجية القروة والماق إلى الأوجه التي تحفى كا من سيدا 
فدأوق الروك وعدم اهار انات فالاستخا والتشفيل والنمية: وكجتب إداوة الخال بالقه وبالسفهاء من 
الناس» فإن المعنى يغدو واضحا ب أن كل ما زاد عن الحاجة الاستهلاكية بالمعايير المنطقية التي يضعها 
اهل ا رة ل اى :2 المي يصب ان جه إلى الإنفاق لتحقيق تلك المعادلات؛ وكفى باستراتيجة 
اقتصادية؛ ثورية وقدرةٌ على التغيير وعلى القضاء على كل المفاسد والاختلالات» أن تكون بهذ العمق وبهذا 
التصور الناضج 4 ربط السياسة بالاقتصاد 2 ارقى ما يُمكن أن نتصوره من رؤى بك هذا الشأن. 
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من كل ماسيئ سطع أن تلص أن كافة السياساظ والبرائ الاق اة ف محالت الملكية: 
والإنتاج والتوزيع. والتسعيرء والتنميةء والتشغيل. والضرائب ”الركوات . والاستثمار. والانظمة 
النقدية؛ والأجور. . إلخ. والتي ستوضع يذ الدولة التي يفترض انها تتحاكم إلى آليات اقتصاد إسلامي 
ال اترم ولتؤك ل هذا الع يجي أن تحن ادات الخد ده الثالية يضرف النظر يعد 
ذلك عن التفاصيل الإجراتية. وعن الصيغ المباشرة. وعن البتى العملية والموسسية التي تتطلبها تلك 
الاهداف المحددة كي تَتَحَقّق 

| ك يه حو وكيا ال كول الا ر اوا متها كنت آي طرف إلا إذا كان إجمالي الناتج 
المحلي أو الظروف ا اب الدولة. وکین أن عامل اقسا اکن هی الى جز عجرا هيا عن 
تلبيتها. على أن تكون هذه الدخول مُقَرّرَة على أساس قدرتها الفعلية على تحقيق كرامة الانسان» وعلى 
إشباع حاجاته كاملة؛ وعلى تحريره من الفقر ومن البطالة ومن كل اشكال الحرمان: وفق معايير العصر 
وظروف الجغرافيا ومتطلبات المهام السياسية للدولة والمتفق عليها من قبل اغلبية افراد المجتمع. مع 
ضرورة وضع قواعد لتنظيم مسالة الحوافز والمكافات كالية متبعة للتفريق بين جهود الافراد وفق ما تم 
يت نيبا مضق أسس وكواض تكم هذه المسالة 
۲ - تثبيت سقوف عليا للانفاق لا يجوز تجاوزها تحت أي ظرف, تأخذ 4 الاعتبار التّصَوّرات القرآنية 
للتقتير وللتبذيرء واحتياجات الدولة السياسية المتفق عليها من قبل غالبية أفراد الشعب. على أن يكون 
مفهوما أن وجودٌ سقوف إنفاقية أعلى من حدود الدخل الدنيا المقررة بناء على فحوى البند السابق» يعني 
شنا أن فى اعدو الدكيا قن كن که هراك اترات ل واا فان السا سكف أعلى نهنا د 
ظل وجود مواطنين لا يحصلون عليها هو أمر يتعارض مع استراتيجية العدل الاقتصادي الاسلامي الذي 
نتبناها هنا. و2 هذا السياق يجب وضع منظومات وافية من التشريعات ا مسالة الإنفاق السّفيه 
الذي يحرم المنفق من حق إدارة ثروته وممتلكاته بما يتناسب مع مضامين السَّمّه التي شرحناها سابقاء 
وبما ينسجم مع الاهداف الاستراتيجية للعدل الاقتصادي 2 المذهبية الإسلامية. 
9ك وفع نظام كايت وصاره اشير الل والشويات م الحدوه الدثيا اتخون أن ير عورا 
يفا عن قرا علي طبية الحاجات الآساشية للأطراف بالفكل :الغرن والمركر إلى سعايين كرامة 
الانسان ومستويات وظروف المكان والزمان. وعدم ترك نظام التسعير عُرّضَّة لتقلبات السوق. 

اوضع حرم من الضرافب الزكوات على الدخولء تستتى من الخضوع لها اسضناءً كاملا كافة 
الدخول التي نمثل الحدود الدنيا. وتتصاعد بعد ذلك وفق انظمة کی مشاركة أكبر كا مواركة الدولة 
للدخول المرتفعة. 
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مح وض مجبوعة من [أنظمة وحزم وقواعن:ومجالات) الاستشان رض على فافة الدخول الزاتدة 
من اتويات ا اة اهر © سغرقها اسا ان كدح اتدمناها كاماد ج الشمية تا كيد أ عدم 
اكز اشاق العف أي ما ؤادعن الشاحة كما قزرتها سقوف الأنفاق العليا: 

7 - تفعيل كافة الإجراءات التي من شانها المساعدة على الوصول إلى جعل الخدمات مُقَدَّمَةٌ للمواطنين 
بدون وكالة النقدء أي بالمجان. وطق سياسة ترتيب حسب الاولوية والأهمية الحيوية للخدمات مُقَرّرّة على 
النحو التالي.. (الامنء العلاج: التعليمء السكن. النظافةء التنقل التسلية). 

۷ - العمل على تطوير نظام الارث بتوسيع دائرة الوارثين بالتدريج من فترة لأخرى, وبتثبيت الوصية 
وتطويرها لتتحول من مسالة اختيارية ومُحَدَّدة بالثلث كحدّ أقصى. إلى مسالة إجبارية؛ تبدا بالثلث 
كحدٌ أدنى؛ مع إمكان فرض دوائر معينة من المستفيدين منهاء دضا بمبدأي تداول الثروة وعدم اكتنازها 
إلى مستويات متقدمة من تَحَقَّهِما يذ الواقع. على أن يكون التوسّع ب فاة ق تطوير نظام الارث الإسلامي 
مدزوسا على الدواح بمثاية فائقة, لدم إخرا جه ف كل أشعالة المرعية عن خدمة الهدف الهش 2 
تداول الثروة. 

۸ - العمل على توسيع دائرة العناصر الإنتاجية التي يمكن تحويلها إلى ملكية عامة كلما أمكن ذلك: 
بما لا يتعارض مع أي من الاهداف السابقةء وبما يُبقي على مبدا الملكية الخاصة قائما وفق القواعد 
الأرغية ب الاستراتيجية الاقتضصادية الاسلامية ككل. 

وان تكونَ كافة الخطط التنموية ‏ الدولة وعبر كافة تفاصيلها متناسبة مع الاهداف الثمانية 
السابقة ومُساعِدَةٌ على تحقيقها ب ارض الواقى وكير متعارشة ها باي شكلٍ من أشكال التعارض 

۱٠‏ - يجب ان تكون الإرتباطات الإقليمية والعالمية للاقتصاد الوطني بكل أشكالها (استيرادء تصدير. 
استثمار مُسْتَقَدَم او مُسَفْر إلى الخارج. اقتراض أو إقراض خارجيينء سياحة قادمة أو مُسافرة. تعاون 
اقتصادي إقليمي / او دوليء سياسات نقدية خارجية: اتفاقيات اقتصادية وتجارية خارجية من أي انوع 
الا ضا و على نحو لا يارش مع الاهداف التسعة السابقة. بل بشكل يَخدمُها ويُمَعلها 
ويدفعها إلى الأمام. 

ا توجد على وجه الأرض قاعدة الاقتصادية مُقدسة: أياً كا تاوا كان کا انتج 

شتراكية كانت أو رأسمالية. » خادمة لفكرة اقتصاد السوق أو لغيره؛ ما لم يكن الهدف من ورائها تحقيق قية 
العدن بشكلة الكو وهنا ٠‏ بوصفه النموذجَ العدلي الأكثر انسجاما مع العقل: إن الأهذداف ا 
السابقة هي التي تحظى بالقزاسة يوقها اهاط فاه على اترؤية المدسبية للاخصاد الاسلافن 
فة نها أي أن كافة الويقليات والثتى والتشريفات والقواصد والإجراءات والأنظية الكلئة والجرئية 
لاقتضاد الدوكة الف كريد أن تك إلى اللذهرية الاقتصادية العامة بها الوم ماقا بحب أن 
تورات ادات ار الا هة ديق ارت ران قحب نباف ها يك ار اتراق آیاً كانت 
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هذه المتطلبات. القداسة للهدف المذهبي وليست للقواغن والانظمة. وأيماً قواهد أو أنظمة تمارضت مع 
الهدف المذهبي أولم تقدر على تمريره وخدمته: فهي قواعد وانظمة مرفوضة ويجب أن تَنّبّدَ على الفور. 
وأ قواعد وانظمة روي انها يمع المذهب وره أكثر من غيرها ‏ مرحلة معينة. فهي مطلوبة على 
الغو ر أا كانت اجا عن صديد 6ا رها على الى الافتساذية الساق دمض تو حط ها كلها وا عاذت 
بناءها من جديد. 

ولقد قارب رسول الله صلى الله عليه وسلم بين هذه الاسترايجية القرانية المشروحة انفاءً وبين الواقع 
اذى قاذم رعا يقوف غاد ار ايكون كرا ورك يمل اغبا ام اة جوا + كانة 
اراد ان يقول إن ر د معادلة الفرز الطبقي الاقتصادي (الفقر والغنى) تلامسان ما جاء عليه الصلاة 
والسلام ليُحَرّرَ البشرية منه وهو ”الكفر“. ولا كان وصفه للفقر بك هذه الملامسة أكثر وضوحا وجلاءً 
من وضفة للختي ككائه يريد أن يقول أيضاء إن الثورة على ”الشف“ هى هغل من أشكال الغورة على 
yT‏ ”الغتی“ فانه يكاد يكون أيضاً بهذا المستوى - أي بمستوى الكفرء مادام دخول الأغنياء 
إلى اة يما من اتهم ل الماك اكان افك كران ان ع ااا 
مدعاة للتشكيك 4 مشروعيته. ۰ 

أما كبار الصحابة وعظماء توارهم. فقد أسقطوها تطبيقا عمليا ب نضالهم وجهادهم الدائمين, 
حين قال علي بن أبي طالب کرم الله وجهه.. ”لو کان الفقر رجلا لقتلته“.. كانه يريد أن يقول إن أبشع 
الجرائم على الإطلاق؛ وهي جريمة ”القتل“. مباحة وشرعية عندما يكون المقتول هو ” الفقر". ترّى هل 
كانت بعيدة عن ذهن علي کرم الله وجهّه؛ فكرة أنَّ قتل ”الفقر“ لا يتاتى إلا بقثل كل أسبابه ومبرراته 
ل 

وحين قال ابو ذر الغفاري رضي الله عنه.. ”عجبت لمن لا يجد قوت يومه كيف لا يخرج على الناس 
شاهرا سيفه“. ألم يكن يعني أن السكوت على ”الفقر“ ب4 المجتمع حتى لو تطلب ذلك حمل السلاح 
لتصحيح الاعوجاج الذي سَبِّبّ الفقرٌ والذي سَبَّيّه الفقرٌ هو مدعاة لاستهجان هذا الصحابي الأمّة 
وَحَدَه؟! 

أما صرخة عمر بن الخطاب» التي دعا فيها إلى تحرير كل البشر من كل مظاهر العبودية والتي يقف 
الاستعباد الاقتصادي على رأسها كلها.. ”متى استعبدتم الناس وقد ولدتهم أمهاتهم أحرارا“ فنتركها 
بقاري مقا ات ار بر هبدانها اذى ل افطع تايا قل رعا ات كيف ك ن 


عندما يقررون صنع تاريخ البشر. 
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الفصل العاشر 


نظام الحكم والحريات العامة 
من المنظور المذهبي الاسلامي 


أولا.. الحريات المعطاة للانسان ب2 الإسلام 
ثانيا.. فكرة الوطن واختلافها عن الدولة والنظام 
قافا انتما القومنى والاتضماء السلامى 
اعا اوه اقات واكواظرة 
خامسا.. العلمانية والمذهب الإسلامي ‏ الحرية المعتقدية 
ساكتساب: الهرية وال تة السياشة 
سابعا.. خلاصة التصور المذهبي الاسلامي للحرية السياسية 


اولا.. الحريات المعطاة للانسان 2 الاسلام 


أعطى الله للانسان حريتين؛ الاولى هي تلك التي تخوّله القدرة على الاختيار المتحرر من كل الضغوطات 
بين البدائل المتاحة أمامه كتحقيق لأمر التكليف الرباني الذي يُعَتَبَّر 4 جوهره اختيارا حرا بين بدائل 
متمكتة ومتاخة والثانية هي تلك التي تتيح له فرصة تنفيذ اختياره الحر بين البدائل التي اختار من بينها. 
دا كات اتحرية اون صف تجؤهرية ف الانسان بكم إتسائيفه كما نقيعها إسلامياء والقاتية على 
انطواكه على غتصبر الارادة الالهية د انها هان الحرية الثانية تبر حا من حقوقه الذنيوية: يستشهر 
الإنسان بفطرته استحقاقّه لها بسبب انطوائه على الحرية بمعناها الاول. إنها بمعنىٌ آخر شكل من 
أشكال الشف الشف الان ب أى اسان من ان سجر على جريا اسان آخر يذ الاحفيان وة 
كانت السرية مرها الأول عقير إلى املاق بين الاتسيان وديه وإلن الطبيمة الإلبية السات يا 
عماد تكليفه وجوهره الإنساني» فإنها بمفهومها الثاني تهم الانسان ب4 واقعه الاجتماعيء فتفتح أمامه 
سبل الإبداع والترقي بنفسه» من خلال رفع كل مَعَوّقات حركته وتفكيره وتعبيره عن رايه. إنها باختصار 
الحرية الاجتماعية متمثلة بادى ذي بدء ب حرية المعتقد والدعوة إليه. وك حرية إبداء الراي والدعوة 
إليه. وك حرية وحق المشاركة ج الحياة السياسية والثقافية والاقتصادية والاجتماعية بوجه عام. 
ولقد اتضح من بعض المرويات أن النخبة من أصحاب النبي عليه الصلاة والسلام» كانوا مدركين 
للابعاد الحقيقية لهذه الحرية داخل المجتمع؛ إلى درجة وضوح الفروقات ‏ اذهانهم بين الرغبات 
السياسية الشخصية للرسولء والتي تعتبر عند صدورها عنه مجرد مواقف فردية مواطن يختلف فيها 
عن سوا خيرم سو مواطقي الدولة:ولاكتضيق أن تى دن معان الالؤاده وبين الأزامر الالنية اس يذ 
تجوز مخالفتهاء باعتبارها صادرة عنه بصفته نبيا. 
فقد روى ابن عباس رواية صريحة قاطعة ب4 دلالتها على ما نقوله؛ قال.. " خرجت مع عمر إلى الشام 
(يقصد عمر بن الخطاب) ا إحدى خرجاتة: كرد یوما يسير على بعيى شاقيعته. هتال یا ابن 
عباس» أشكو إليك ابن عمك» سالته أن يخرج معي فلم يقبل؛ ولم ازل اراه واجداء فيم تظن موجدته؟ 
فقلت.. يا أمير المؤمنين إنك لتعلم. فقال.. أظنه لايزال كثيبا لفوت الخلافة. قلت.. هو ذاك» إنه يزعم 


51١ 


اف مول الله آراك المي كد قال ا ايخ سياس وأواد رسال الله ار لس كان ادا لو لم ية الله 
الى ذلك إن وسول: الله أراد ذلك واراد الله غير كتفة مراد الله هال ولع قد مراد زسول الله. 
أوكل ما اراد رسول الله كان؟ إنه أراد إسلام عمه ولم يرد الله فلم يسلم. (عن شرح نهج البلاغةء لابن 
ابى خديت العو العاقة :صن 114). 

من المؤكد ان معنى إرادة رسول الله الواردة ب هذه الرواية؛ لان يكون علي خليفة واميرا للمؤمنين من 
بعد لا يمكتها أن تصرف الى معن الإرادة الملزمة الصادرة عثه يصفته تبيا. لان عمر ين الخظاب لا 
يمكنه التحدث عن إرادة النبي عليه الصلاة والسلام بهذا القدر من مساواتها بإرادة البشر العاديين: إلا 
إذا كان يتحدث عما يدرك جيدا أنه إرادته عليه الصلاة والسلام ‏ أمر يقع خارج نطاق النبوة والرسالة 
الملزمة. وإذن فهو كان يعي جيدا أن المسألة - مسألة الخلافة والإمامة والحكم - ليست مسألة توقيفية 
من اللّه. الامر الذي جعله يرد على ما يقوله ابن عباس بشان رغبة رسول الله بما رد به عليه. معتبرا أن 
المسألة شخصية. 

فالرسول الكريم كان ميالا إلى علي. لكن المسلمين 4 غالبيتهم كانوا ميالين إلى غير علي؛ فكان أن 
وقعت إرادة الله بسيب أن الآمر ك شوون الحكم شورى بين المسلمين: على ها أرادتة الغالبية لا على 
ما اراده رسول الله منفردا. ولم يكن جائزا ب حق الله وهو الذي يريك الاسر هذا الشان شون 
المسلمينء أن تقع ارادته إلا على إرادة الغالبية ورغبتهاء لا على إرادة الاقلية ورغبتها. 

ولعل هذا ما يؤكده أن الرسول الكريم وإدراكا منه لعدم ارتقاء رغبته ب2 استخلاف علي؛ إن صحت 
الروايات التي تقول بذلك كما يزعم الشيعةء إلى مستوى الإلزام» تجنب تجنبا كاملا إيراد هذه الرغبة 
على شكل أمر منه عليه الصلاة والسلام» لان هذا ليس من حقه أولاء ولانه خشي من أن تكون رغبته إن 
طرحها حتى كمجرد رغبة: مخالفة لرغبات غالبية المسلمين: فيختارون ما رغب فيه الرسول على غير 
رضى منهم: ف أمر هم أصحاب الحق ‏ تقرير كل حيثياته من ألفه إلى ياثه. 

كن رقا عن ها الإدراك العميق من نخبة الصحابة الكرام؛ للبعد البشري المحض ف مسألة 
الحكم» ولحق الامة بك الاختيار الحر لحكامها وخلفائها وأمرائهاء حتى لو خالفت اختياراتها الرغبات 
الشخصية للرسول الكريم عليه الصلاة والسلام: فإن هناك وجها آخر لطيفا يخفى على الكثيرين ب 
سيرة الرسولء تتجلى فيه الأفاق الرحبة للحرية الاجتماعية التي منحها عليه الصلاة والسلام لأفراد 
الجسم انلم 

"إن انقشع لننصية الاك فتضم أمامه ضورة كاملة الحرية العامة القن كان المسناضوة متشون بها ف 
التفكير والتعبير والكلام. فكل من يطلع على تاريخ تلك الحقبة يعلم أن إشاعة الإفك عندما انتشرت ي 
المدينة واصبحت حديث الناس ف مجالسهم ونواديهم» لم يكن يصدر عن الرسول - رغم أنه كان يحزنه 


1Y 


ما يسمعه - ما يشير إلى غضبه من اصحابه أو من اهل المدينة عموما. ومع أن المرجح أن الرسول كان 
يعرف زيف التهمة الموجهة إلى أم المؤمنين عائشة؛ فإنه ما لجأ إلى استخدام وسائل القمع والمنع: ولا 
صلاحيات الرسول الملزمة: ولا هو منع احدا من حقه ‏ التعبير عما هو مقتنع به.. 

.. إن تاريخ تلك الحقبة لا يشير قط إلى أن الرسول الكريم عليه الصلاة والسلام طلب من اصحابه 
ولوعلى سبيل التمني أو الرجاء أن يكفوا عن الحديث # هذا الموضوع؛ ولا ثبت أنه استجوب أحدا أو فتح 
تفا مم أن بهذا الشاندولة افطل من وجو الأسراء من جنافين وهود د زيا لعف غن مكل اذه 
الأحاديث الثى قد تشق الضف :ف مواجهة أولثك الأعداء. بل هو قد اكتفى بان عالج الموضوع بالصيو 
وبمشاورة المقربين منه. مثل علي وابن حارثة وغيرهما.. 

:- وزغم أن وقع حادكة الإفك وما كان يدور ج المدينة من حديث حولهاء كان شديدا على أم المؤمتين 
وقلن واندهاالصديق» إل ان الرسقل يقن على نحالة من الماع عق آلف كل ا حن اتان 2 التبير: 
عن مواقفهم وارائهم 4 قضية فرضت نفسها عليهم ب2 واقع الحياة. واستمر الامر على ما هو عليه؛ إلى 
أن نزلت الإرادة الالهية ب4 توضيح كيفية التعامل مع هذا النوع من الاقاويل والإشاعات: واضعة الحدود 
الفاصلة بين ما يسمح الحديث فيه بحرية وبين ما لا يجوز المساس به بحجة حرية الراي والتعبير.. 

.. إن المجتمع الذي يصل فيه التعبير عن الرأي إلى هذا المستوى من الحرية ومن احترام وجهات 
النظر رغم قدوتها الشديدة وسواء كان اهر عنه ما أوبخطاء حى لومس ذلك حرمة وفورظن 
الرسول الكريم عليه الصلاة والسلام؛ لا يمكن الحديث فيه عن أكراه على أي امر من الامور التي يفترض 
أنها من أمور المصلحة التي يجب أن يتوافق عليها معظم المسلمين بشكل أو بآخر من أشكال استيفاء 
تحقق التوافق» بحسب ما تتيحه المرحلة؛ وما تنبثق عنه من إمكانات ووسائل للتعبير عن الرأي.. ( مقتبس 
بتصرف عن كتاب» الشيعة والتصحيح» الصراع بين الشيعة والتشيع؛ الد كتور موسى الموسوي» طبعة عام 
ص ۲۵ 359 ). 

وإذا كان الله قد حرص ب المجتمع الذي تحكمه تعاليم الإسلام» على رفع كل مُعوقات الالتزام بالطاعة 
المايسة زالش كمارسها الجواري أن الماع امن لان إشاعة مكار القفاء الوق والعضاد 
على كل مُسَوّغات السلوك الإجرامي ب2 المجتمع عبر اجتثاثها من الواقع؛ تربويا وماديا وقانونيا وإجرائيا. 
فإنه قد حرص من باب آخرّ على رفع كل مُعَوٌقات تكوين الصورة العَقَّدَّية والفكرية والسياسية السليمة 
لدي الانسان: فا المجتمع الذي تحكمه تلك التعاليم. ولا يمكن لذلك أن يتحقق إلا بالسماح لكل الأفكار 
والمعتقدات والتصورات كي تتنافس 2 المجتمع» وتعرضٌ نفسّها على موائد الحوار, ليتبين الأفراد صحتّها 
من خطتهاء ويختاروا أفكارّهم ومعتقداتهم من كم امل حرينهم وفقنا لهذا الین الذى أتائحه اشاقن 
اروا 
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ولا فرق بك الإسلام بين إعطاء هذه الحرية بكل دلالاتها لإنسان مسلم او لاخو قير س اذ 

أن الإسلام لا يستند ب الاعتراف بهذا الحق لمواطني الدولة التي يكون هو سيّدٌها إلى مفهوم طائفي 
عنصري» بل إلى مفهوم إنساني سام يعلو على منطق التفريق بين التاس على أساس العرق أو الجتس أو 
اندين أو اللون أو غير ذلك من أنواع الفروق غير القاهة على اساس العمل الذي فيه وحده يتباین الثامن 
قباينا جَدياً.. مصداقا لقوله تعانى.. إن أكرمكم عند الله أتفاكم |, ولقوله.. إن الله لا يضيع عمل 
عامل منكم من ذكر أو أنثى | ولقوله.. إن الذين أمنوا والذين هادوا والنصارى والصايئين من أمن 
باللّه واليوم الاخر وعمل صالحا فلهم اجرهم عند ربّهم ولا خوف عليهم ولا هم يحزنون|. 

إن هذا الموقف الاسلامي بخصوص الحرية التي يعترف بها كحق طبيعي ومقدس لكل الناس» ينسجم 
مع إرادة الله ب عدم مُحاسبة أحد يوم القيامة بدون برهان ودليل؛ وبدون إعطاء كامل الفرصة للانسان 
ب مُمارسة اختياره الحر المنعتق من كل الضغوطات التي ينتفي معها مبرر وجوهر التكليف» وبالتالي 
مرو وجوهر الاس بل إن الإسلام مادام یری ان من حق معتنقيه ان يُحصلوا ‏ اي مجتمع يعيشون 
فيه قلوا اوكقرواء على خفية بذ ممارسة دعوتهم إلى قناعاتهم وإلى دينهم بدون منع أو إرهاب. فإن 
مقتضى العدل الذي تنطوي عليه دعوات الإسلام ومبادئه وتصوراته يستلزم أن يعترفّ هو بهذا الحق 
لغير المسلمين قلوا أو كثرواء حين يعيشون بذ واقع يسوده الإسلام. 

إن التَصَورَ الإسلامي الموضوعي لدلالة إسقاط مفهوم الحرية العقدية والفكرية والاجتماعية على أرض 
الواقع بمضامينها المعاصرة؛ ينطوي على ضرورة الاعتراف لكل الافراد ب المجتمع؛ سواء كان الإسلام 
سيدة أو لم يكنء بحقهم # التعبير عن قناعاتهم بے تكتلات وتنظيمات وتجمعات واحزاب سياسية: 
تتنافس ‏ المجتمع لقيادته عبر برامجها ب حال حصولها على القبول العام من قبّل غالبية أفراد المجتمع 
الذين يعيشون فيه ويمارسون فيه وظائفهم الحياتية. 0 

يُعتبر الإسلام ان اسمى واعظم مظاهر الاعتراف بحرية المواطنين ب2 المجتمع وبحقهم ب ممارسة 
هذه الحرية, هو الاعتراف لهم بحق المشاركة الفعلية ‏ قيادة وحكم مجتمعهم ”وامرهم شورى بينهم“. 
وانه إذا كان افراد المجتمع يحتاجون إلى برنامج يحققون من خلاله مسيرتهم» وإلى قيادة تنفذ فيهم 
هذا البرنامج: فهم وحدهم أصحاب الحق ب4 تحديد اي مرنايع, أب01قا1ة برسوو نا ا 
بضرورة أن تكون السلطات ناشئة شئة عن الشعب وبقرار منه. بصرف النظر عن الشكل الذي يتطلبه الواقع 
الاجتماعي بك مرحلة معينة لتحقيق الاختيار الشعبي للبرنامج وللقيادة. ويعّتّبر حق المشاركة 4 اختيار 
كل من البرنامج والقيادة. حقا مكفولا لكل أفراد المجتمع بصرف النظر عن أي بعد آخر ذي صفة عرقية 


او دينية او جنسية أو لونية او مهنية. 


1 


انیا فكرة الوطن واختلافها عن الدولة والنظام 
مادام أغراد المجتمع لايُمكنهم أن يتعايشوا بي مجتمعهم بسلام إلا بوجود قاسم مشترك يخلق مبررات 

التعايش للجميع. وماداء هذا القاس المشترك لايمكته أن يكون ن بحكم طبائع الأمور إلا برنامجا لنظام 
التكه: بطي الحرية الابتماعية والسياسية للجميع. ههذا بعتي أن المواقف من الآخن > أيا كان هذا 
الآخر - ب المجتمع الذي يرجع يذ إدارة حياته إلى نظام الحكم ذاك» ستتحدد بالاستناد بالدرجة الاولى 
إلى مواقفهم من برنامج نظام الحكم المذكور؛ مهما كانت طروحاتهم على الصعيد الاجتماعي. لان هذا 
الودامع هو الذي يى الغدرة على العياة المح مهما احتافه يس دلت مقاريهم الملذهبية: ولا ضرق 
حين الاستناد إلى هذه المرجعية 4 تحديد المواقف» بين فة تطرح نفسها بوصفها فة إسلامية؛ واخرى 
لاتطرح نفسها كذلاف» إذ أن متطلق القعامل مع الواق ومع الأخرين هومتظق المصير الشكرك والدياة 
المشتركة؛ ما يلزم أن يُصار إلى بلورة صياغة جديدة لأسس الولاءات المشتركة 4 المجتمع؛ بصرف النظر 
عن الولاءات الخاصة التي E‏ مادامت لا تتعارض مع الولاء المشترك الذي لا يمكنه أن 
يخرج عن حدود ا الدستقوري الد نكاد اوک سام را راراج د جرس 
الامان والسلام والطمانيتة هذا يتطلب اعا إنتاج فكرة الوطن بالشكل الذي ينسجم مع مبدا الولاء 
ات د التي اة وان هة التكرة ركت اة نبي خلال افقو ااا ادا 
معناها الحقيقي» وخلطت بينها وبين مفاهيم أخرى. كمفهوم النظام ومفهوم الدولة. 

إن الفروق بين فكرة الوطن وفكرة الدولة وفكرة النظام ليست بالفروق الهينة التي يُمكن السكوت 
عن تزويرها أو التفاضي عن تلفيقها وخلطها بعضها بالبعض الآخرء لأن من شأن ذلك أن يقلبٌ منظومة 
القيم واستحقاقات الولاء عند الإنسان دون أن يُحسٌ ذلك إن النظاء كيان سيانني تسكن ران 
والدولة كيان قانوني يتشكل بقرار أيضاء أما الوطن فهو حالة وجدانية تغلفنا بفرضها نفسها علينا 
تاريخيا وثقافياء وبإحساسنا بالانتماء إليها بعيدا عن القرارات سياسية الطابع» والتي تجعلنا تحمل 
تابعيّة دولة دون أن تحس بالولاء الوجداني لهاء وإن كنا نحترم انتماءًنا التابعي لها ك ”جنتلمانات“ لا 
يجوز أن يتتكروا لولي النعم أو أن يخرجزا على قوانينه وتعليماته وتقاليد حياته. 

إن السياسيين عندما يتنافسون 4 ظل الديموقراطية فإنما يفعلون ذلك ليحكموا الدولة بنظام 
سياس فر أن تا هلي الوط رتحميه قاسم مكرك سمو غل اتاكات والفروعات الد اة 
الى تقر ها كلها :ا دماليز السياية القطام ٠‏ والنانوج الدرلة كى تحافط على الوطن. الوطن 
هو الان الوحيد الذى يحب أن يحظى بالقاسة فا منظوبة المخاصر المكؤتة د الهوية ".ول ””للانا + 
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لانه العنصر الوحيد الذي لا يجوز ان نفكر ‏ تغييره والتنافس على معناه والاختلاف ب مفهومه» ونحن 
نتعارك ‏ ساحة العمل السياسي والقانوني. وإلا انهارت كل مُكونات الهوية. 
اما ها بنذ الوق من عناص الهوية الاخرى فهى عتافسس ديتاميكية قابلة لان تير ومو وور 
بحسب الحاجة والظروف والعلاقات التي تحكم واقع الحياة ي الوطن. الدولة ليست مقدسةء وهي 
قابلة لان تتفير بان تتجزا أو بان تتحد مع دولة أو دول أخرى, او بان یر حدودها لیب أو اکر بل 
بان يتغير ديثها بالكامل أحياناء كما حدت للكثير من الأمم ج التاريغ.: النظاع السياسي ليس مقدسا 
وهو قابل ايضا لان يتغير؛ بل يجب أن يكون عرضة للتغيير ولتد اول السلطة عبر مؤْسّساته وبُناه وهياكله 
الادارية فة أا الوطن فاد تحن جميها تتحرك داخل الوطقء وتعيل أجل الرطن: ولا تساو على 
الوطن» ونسعى للنهوض بالوطن من خلال أشكال مختلفة ومتباينة نتصورها لشكل الدولة ولشكل النظام 
النياسيى, ا 
إن تسن شي خر غير الوظن وتن أصكر مته يكل تأكيب. إن الوظن سوخيمة أكبرمن كل مواطنيه: 
ومن كل معتقد اتهم وافكارهم بالثالى :وهو خر من عناص الهوية أكبر من كل عناصرها الاخرى. 
والكبّرٌ والصّفْر ‏ هذا المقام لا ينسبغان بفكرة الصخ والعظ أو بصرامّة منطق الحق والباطل 75 
بفكرة الهوية التي تتكؤن ب معظم جوانبها بعيدا عن انسباغها بهذه المعاني ارغ ا لهذه الانساق 
التقييمية الصارمة. وحيث قد وصلنا إلى الحديث عن الوطن بهذا المعنى» فقد غدا من الضروري التطرق 
لفكرة القومية باعتبارها الوعاء الذي تتخلق فيه وتتكون ثم تنمو وتتطور فكرة الوطن» كي نرى من ثم 
كيف يتعامل معها الإسلام 2 الإطار المذهبي. فإنه على ضوء هذا التعامل ستتحدد الكثير من المسائل 
ذات الطابع السياسي داخل الوطن مما له علاقة بالحريات وبنظام الحكم. 


ثالثا.. الانتماء القومي والانتماء الاسلامي 


إن الانتماء القومي لاية أمة وانتماءها الاسلامي عبر کل منهما عن شكل مختلف من أشكال الانتماءات 
لاتصح مقارنته بالشكل الاخر اساسا ' الامر الذي يدفعنا إلى التاكيك على حقيظة جوهرية تلق بالقومية 
وبموقف الإسلام منهاء مفادها أن المقارنة بينهما مرفوضة على الصعيد الايديولوجي والفكريء لانها 
بمثابة مقارنة بين شيئين لا يتفقان ك المبرر المرجعي للمقارنة. فاذا كانت المقارنة صحيحة وجائزة 
ومقبولة 2 أهدافها المتوَحّاة منهاء بين فكرتين انطلاقا من طريقة معالجة كل مثهما للمشكلة المشتركة 
التي تثيرانها والتي اقتضت تلك المقارنة. كإجراء مقارنة بين الإسلام والمسيحية ب تصور كل منهما لمعنى 
التوحيد. اوجرا ء مقارنة بين الإسلام والراسمالية. » أو بينه وبين الاڈ شتراكية 2 الفكر الاقتصادي و2 
اا ا الخاهية والعافة اوكالمقارنة بين القومية العربية والقومية الفرنسية ف مدى تحقق 8 
وات دوموك كن جیما 
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نقول.. اذا كانت المقارثة جائزة وصحيحة ومقبولة 4 كل هذه الحالات» فانها غير جائزة ولا صحيحة 
وا مدقا ن يدض الاخفالاف بين السيكين اللدين هم انفارحة متا الأهاين ارحس 
لفكرة المقارنة. کان تتم | المقارثة مغلا بين هيدا الشمور بالانماء الغومى وميدا الشعور بالانتماء الدينيء 
من حيث تطابقٌّهما وقبول أحدهما أورفضه بناءً على هذا التطابق. إذ لا يوجد 2 البنَيّة المرجعية لكل من 
الدين؛ بسبب انه عقيدة اختياريةء وبين القومية بوصفها شعورا بتواصل تاريخي ولغوي وعرقي ب 
وبوصفها إحساسا بالارتباط بمصالح مذ مشتركة تربط مجموعةً من البشر اتفقت على أنها تشترا 
الهوية بالدرجة الاولى: 8 عامل مشترك تتم المقارنة على اساسه. وان كان من الممكن اننم المقارنة لا 
على اسان الرجعية اللصسيؤة لكل نتهما بصنا تلك هل على أساس إضنافة شيع ها إلى القومية ياق 
لديها وفيها شيئًا من المرجعية المشتركة مع مرجعية الدين كعقيدة وكنظام كر بحيث تتم المقارنة 
عتدكة على اشاس هدا الشيق الرجعى الجديد: 

كأن تتم المقارنة بين الفكر الاقتصادي الذي يدعو إليه ويتبناه قوميون معينون» وبين نظيره الاسلامي 
الذى يتيتاه ويدهو اليه | سالاميون معيقون. ومن الواح ك مل :هذه الحالة أن القارجة ممكة وجاكزد 
ولكن من الواضح أيضا أنها ليست قائمة بين الفكرة القومية بما هي فكرة قومية؛ وبين الإسلام بما هو 
دين ونظام وفكر. قابل لان يعتنق. بل هي قائمة بين جانب اجتماعي محدد يتبناه القوميون؛ وبين نظيره 
مما يتبناه الاسلاميون. والفرق بين الحالتين بين وواضح. 

إن الانتماء القومي هو انتماءً قسري وليس اختياريا. وهو يختلف 2# هذا المجال عن الانتماء الاسلامي. 
تفي الوق الذي لا يمك للافسان العربي مفلا ألا بكرن عتربيا = يالى القومي وليس القائوني = إذا 
موشاء أو قرو ذلك: فمن الواضع أن سن الممكن له تير ذينة الأسلامى ج لحظة واحدة يكن ها 
قرارا بذلك. نافيا بموجبه عن نفسه كل مقومات اعتباره مسلما. فان يكون إنسان معين مسلما هي مسألة 
اختياوية يكل ما تهذه الغلنة مخ معتى: لان الانساء السلا مي انتماء عدي تضوري قناعي ويس انتما 
شعوريا يستشعر الإنسان بموجبه شكل تواجده الاجتماعي البنَيّويء فيتعامل مع الواقع وفيه على أساسه. 
رقمل التازيع ا عن اغديد من الأمم الى غيرتدياناقها أكدر من مر ج اقل من الف عام ينا 
بقيت 4 كل حالاتها تلك» هي الامة الفلانية بالدلالة القومية لكلمة أمة: وان اختلفت مستويات استشعارها 
من حين لاخر لهذا البعد القومي لها. 

إن الشعور بالانا القومية بوجه عام» هو نتاج عملية تاريخية تطورية حنمت الوصول إليه عبر تراكم 
تغيّرات جوهرية 2 بنَيّة اد يتحولوق ویتطررون من أدتى أشعان ال المجتمعي واقله تعقيداء 
وهو الاسرة إلى اككره رقا وضقيدا وهو الامة. و کا ورا رة اران رد 
ك مستويات وعي التجمعات البشرية بذاتهاء وج فضاءات إدراكها للامور من حولهاء و طرائق تعاملها 
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مع الواقع المحيط بها. بحيث أن التواجد القومي لا يصح ولا يجوز ان يكون للاسلام منه موقف محدد 
يخضع لمعاني الجواز وعدم الجواز. أولدلالات الحرام والحلال» او مضامين الحق والباطل؛ بما هو مجرد 
تواجد قومي. 

أي وبكلمة اخرىء لا نجد ي معني لمحاربة أو لمعاداة أو رفض الوجود القومي للامم بهذا المقياس 
للتحليل والتحريم: لان الوصول إلى مرحلة التواجد الجماعي بهذه الصورة ليس عملية اختيارية؛ ولا هو 
جاء تفيجة قرازات :افخذها النامن ب لحظة نة عزل نطف الغرارات هن الواقع الوضوصي الذي 
حاو ادى افوا يل هو عة هة تيخضع لفاون العاريكي وتلقطوي إن الوا جد الشومى هذا لمن 
يريط بين آبناء الآمة القومية الوا حدة نيجه التطور الحاصل ف كاري الاهراد والفكات الذين يكونون 
هذه الأمةء بصورة تمق التلاحم والحاجة إلى التالف والشعور الذاتي بالأنا الجماعية. فكما أن الناس 
قديما كانوا سرا ثم صاروا عشائر وقبائل. فقد صاروا شعويا وامما بالمعتئ القوصي: لان مراحل تازيخية 
محددة حتمت هذا الشكل من اشكال التواجد» يوصفة اكثر الاشكان سا هة تاظروف التاريهية الث 
ركه قطور اومان مرب بمقتظاها نةا القن الراك من السا الي 

إذا كنا سنرفض مفهوم التواجد القومي كصيغة تكتل مُجتمعي متاحة 2 الوقت الراهنء تحت لافتة 
اسلاس ترا کا وکت أن شج ته هذه السا ن الي القكترلام الأتمانن راجح على اساي 
غير فكري ومعتقدي يُعتبر أكثر رقيا من التجمع على اساس عرقي يستند إلى رابطة الدم واللغةء فإن 
موساة الزطكن کون أكثر عنقا وبرو ةا وکوا ے حال وكيا اراق اسای وشويمكين الات الاسر 
والقبائل الاقل تعبيرا عن التوحد والاكثر دلالة على التشرذم من الشعوب والامم التي تكن القوميات. وهو 
الأمن الذي يُجمل وض ومعارضة التجمع علن أسناس تلك الصنون المتخلفة من اشكال التواجن الافساتي 
اليس أكفر هريراء:مع أن الاأسلاد لم يقفل ذلك بل تمن ذراد به على القلانحة الاسرى واتعافلن: 
فضلا عن اععرافه الضمتي بقداسة آية صيعة من صي التجمع الإنساتى :مادام هذا التجمع قاثها غلى 
او الخير راهان هة عه الناس. ˆ 

إن عصر القوميات هو العصر الذي فرص ذوبان تَجَمّعات مثل القبائل والعشائر والبّنى الاجتماعية 
ارو یی کر تقطن ا و الا وهي البّنى الاممية. وإذا كان 
اشقا مع وأ يتجمع فيه القاس غلى اشاس الاسر والشائر والقياكل: يشنم بقبول تلك الاشكال سن 
الات يدون أل خطات مقصوصى فا امسن فو و اانا مع القوميات 
امن الامم والشعوب مرتكزا إلى المنطق ذاته. بوصف تلك الاشكال من اى تعر على هذا 
الصعيد عن مرحلة متقدمة ومتطورة بالقياس إلى الهدف النهائي لرسالة ا اا ٹچد اتسا بذ 
كل مرحلة من مراحل التاريخ مضطرين إلى قبول الواقع الاجتماعي بے شكل بنيّته لبر عنها بالصورة 
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التي يُظهر فيها ذلك الواقع نفسّهء مادامت هذه الصورة هي التعبير الموضوعي عن متطلبات المرحلة 
التاريخية ذات العلاقة. 

اذا كنا ستتعامل مع شكل الَجْمع الانساني القومي او غير القومي من منطلقات التحليل والتحريم. 
كيت بكرن موتا عتدما ترا كوته انه وضاتى ف تابه الكريم:. انا خلقناكم من ذكر وانثى 
وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أتقاكم“؟ من الواضح أن الاية الكريمة تؤكد على 
أن مسالة اتج الشعوبي والقومي, أو القبّلي والعشائري قبلهماء أو غيرهما بعدهماء هي من حيث لمبداً 
فسالة جَعَليّة. ا أنها مسألة تتحقق 2# الواقع من خارج إرادة الإنسان المباشرة. بل هي حالة وجودية 
جماعية اقتضتها طبيعة تفاعل هذا الانسان مع القانون الطبيعي والتاريخي. من خلال تضافر العديد 
من العناصر المتشابكة والمعقدة التي تجد حلولها التاريخي ب صورة معينة من صَوَر التجمع الإنسانيء 
ادت ف مريطلة منابقة هيقة الشموب والقوميات: وسفتحة .ف الستغيل هيقة الغائية والامة الإنسانية 
الواحدة. التي تعتبر هدفا إسلاميا يسعى الاسلام بكل أطروحاته ذات البعد التاريخيء إلى دفع الواقع 
البشري باتجاه الاسراع 4 تحقيقه. 

إن مسالة التواجد المجتمعي (اسره عقيرة شی شم آم اء ھی بانع لكل جيل يقيم 
ج جغرافيا معينةء تركة خلفتها له الأجيال اح سي وسيسهم هو بتفاعلاته المختلفة. 4 توريثها 
يفكل ما إلى الأجيال اللا عة وهى بالشبية كل م تركة من المعتقدات والمفاهيم والعادات والتقاليد 
والموروثات وسلاسل التناسل والتوالد والأنساب الطويلة. تحقفت بالتواصل والتراكم والتفاغل الداخلي 
والخارجيء عبر مئات وربّما الاف السنين. 

إن الآية القرانية التي أوردناها هذا السياق تَصوّر بوضوح شكلا من أشكال الاقرار بعمق هذا الواقع 
التكويني الجمعي 4 حياة الانسان: بحيث يغدو المطلوب إسلاميا مصادقة هذا الواقع والتكيّف معهء وليس 
محاريته ومعاندته مادام واقعا ملي لان هذه المحاربة والمعاداة والمعاندة, قفر على القانون الطبيعي 
واستهانة بالحتميات التاريخية التي يعنيها وينطوي عليها المفهوم ”جُعّلي“. بل إن التفاعل العميق مع 
مله ا اسر اا ية أي كان شكلهاء عندما فون قبيرا عن قات الحراكم الغار مك لانت الجسمية 
الكبرية £ الجقرافياء ها مرها بج اوها شاك رة من ها رفق ار شور اي 
رفا وتطورا وإبسانية. کان فن اله کا کار إن کوک کت الله اقات :خی مان 
التعامل بين تلك الشعوب والقبائل المتعارفة ارف الها رة وواشنية الجر والتّكتل بشكلها 
ذاك. إنه مقياس التلاحم لا التناضء والتلاقي لا القداين سيرا نحو خدمة الإنسان وفق تَصوّر متناغم 
مع قانون الطبيعة وحتمية التاريخ وهما يفرضان نفسيهما على هذا المخلوق 2 سياق صيرورته المجتمعية 
ب بعدها التاريخي. 
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ا ل ل م ا ا ب 
التّجمع الانساني اللاارادية (الستميد قَبَِيّةَ كانت هذه ا ا 276 ع اف عير 
ذلك إن وَجدّت وفرضها التطور التاريخي للبشر. بقدر ما كان ويكون من شانه تنظيم تلك الاشكال وفق 
رواه الخاصة. وهكذا فالإسلام معني إذن بتنظيم حياة الناس وهم يتجمعون بذ اسر متحررة من أي 
صيع كنسح الجي التراجد الأكبر والأوسع من الْأسّر. وهو معني أيضا بتنظيم حياتهم وهم قبائل 
وعشائر او قرى ومدن مستقلة عن بعضها البعض. وهو معني بتنظيم حياتهم وهم شعوب وامم ذات 
مواصفات قومية. كما أنه معني أخيرا بتنظيم حياة البشر كلهم إذا تمكنوا من تجميع أنفسهم بك كيان 
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مجتمعي واحد مُتّحد وهو قادر على ذلك. م للا ا م 
الجوهر الرس لاشقال وهات المع الأنساتي اكشتلقة: مذ ج الانسان الأوتباعى على سطع 
هذا الكوكب» الاسر الى تستطيع معه أن تيم ويكل وض د قو الاسلام على مرافقة الإنسانية 
كهاد ودليل متخ أقدم المصوى وبحت الآن..وإلق أبعد أفق كن للإافساق أن يصل إليه جا يكل تجممة 


رابعا.. القومية والاقليات والمواطنة 


يجب النظر إلى الواقع القومي» وإلى جوهر الفكرة القومية إذن باعتبارهما أمرا واقعاًء ليس هناك من 
معني لاسنتضدار الاحكاء الشرعية بشانة وفق منطق التحليل والتحريم أو الجواز وعدم الجؤاة وما 
على ذلك فالاسلاميون معنيون بطرح برامجهم لحل مشكلات الامة التي يُعتبرون مواطنين فيها من 
الناحية القومية بكل ما لهذه الكلمة من معان ب أرض الواقع» مادامت هذة الامة قد وصلت إلى مرحلة 
الحعون يفيل هذا ابد عرصيتها وغ هحدينها: والقلاصة انا وشا علكصورتا السابق لجوهر 
العلاقة المقَدَرَضة بين الفكرة القومية والإسلام: وبين القوميين والإسلاميين بالثاني؛ ترى ضروزة التعام 
الإسلام بفكرة القومية. وبالتالي بفكرة الوطن والمواطنة التحاما عضويا شاملاء مع الالتزام الكامل بكل 
ما يستتبع هذا الالتحام من متطلبات تفرضها فكرة الوطن والمواطنة التي تغدو ضمن هكذا توصيف وعاءً 
أكبر من فكرة الانتماء إلى الإسلام: مادام الاسلام يتجاوب مع فكرة الوطن الذي ينطوي على مواطنين 
وليس بالضرورة على مسلمين فقط. 

لكن الظاهرة القومية المعاصرة لا تخلو من بعض مظاهر الارتباك والتوتر التي من شانها أن تثير 
القاذقل والتخضات الاجتساغية والمياسية اذا لم ترضم ذا سياقها الجخ واذا لم شالج وتطرّح 
لها الجلول اللقاسبة التي اخذ ج الاغتبان مقطق الحق القومي لكل حالة قومية تتقاطع مع القومية الام 
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داخل الوطن؛ دون القفز المشبوه والمريب على ضرورات ومتطلبات المصلحة العامة للامة. فما من أمة 
من الأمم ب غالمنا المغاصرء إلا وتضم عددا من الأقليات العرقية التي تعتقد أن لها صفاتها القومية 
الخاصة والمتميزة والمختلفة عن صفات الاغلبية. وإذا كان منطق الفكر القومي يعطي للقومية الام التي 
تمثل الاغلبية حقوقا قومية محددة. فإن هذا المنطق نفسه هو الذي يتمد عليه ُحْبويُو الاقليات للمطالبة 
بحقوقهم القوميةء التي ليس بالضرورة أن تكون متناغمة ومتماهية مع مصالح القومية الام التي تال 
الاغلبية. ان هذا يفرض علينا صياغة تَصّوّر إسلامي متقدم حول حقوق هذه الاقليات القومية اخذين 2 
الاعتبار منطق الحقوق القومية من حيث المبدا ؛ بما لا يتعارض مع المصالح العليا للقومية الام. 

بداية؛ يجب التأكيد على أن اية حقوق سياسية لاية اقلية إذ: ثنيةء بعد حقوق المواطنة الطبيعية التي يتمتع 
بها كل المواطنين بتساو تام أمام القانون؛ لن ند قب الا اذا سقفت الشروط الثالية.: 

١‏ - أن تكون الأقلية الاثنية ية مَل الحديث عن حقوقها السياسية تعيش فوق إقليم جغراح مُنّصِلٍ لا 
انقطاع فيه ضمن الدولة الام. يصلح أن يُكون كيانا إداريا متكاملا ومستقلا بصورة منطقية لا َكلت فيها 
ولا مُبالغة ولا تَوَيْد . والا يكون أبناؤها منتشرين بشكل عشوائي وغير منظم أو على شكل جزر متناثرة ب 
مختلف اقاليم الدولة. أيا كان تعدادهم قافا التواصل ار 2 امعان الذي يميش حامق يترون 
انفسهم اقلية إثنبة: يقد هويتهم الإثنية 3 ممما اساسيا من مُعَوّماتها. ٠‏ ويّحرمهم بالتالي بصورة منطقية 
من حق المطالبة بحقوق سياسية إثية. نظرا لاستحالة منحها لهم ولإضرار ذلك بوضوح بالحقوق 
الطبيعية لابناء القومية الام: ولاحتوائه على تكلف مربك إداريا للدولة بمجموعها. 

۲ - أن يكون آخر تعداد سكاني طبيعي لابناء تلك الاقلية الاثنية © الإقليم الذى ترون ماد 
لهويتهم الجغرافيةء قد تجاوز نصف إجمالي عدد السكان ج الاقليم, وان يبقى تعدادهم على الدوام 
وفق معادلة الاغلبية المطلقة هذه. فان يكون التعداد ب2 الإقليم أقل من ذلك يحرم تلك الاقلية من ادعاء 
أي حق سياسي إثني بذ الإقليم. 

۲ - تستتنى من الإقليم محل الحديث عن كونه يُمثل الهوية الجغرافية للاقلية الاثنية المعنية: كل 
مدينة أوقرية أو اي تجمع سكاني لا : تتحقق فيه معادلة الاغلبية المذكورة سابقا E‏ 
أوازنظها جغرافيا بإقليم القومية الام بشكل تواصلي غير انقطاعي. 

٤‏ - أن يبت أنَّ الاقلية الاثنية ثنية محل الحديث عن حقوقها السياسية لم تقف بك تاريخها وك تاريخ 
اليلد الذي ته تعيش فيه كلو سام المجموع أوعلى مستوى القيادات الاجتماعية والسياسية والتقافة لهاء 
إلى جانب ية َة أجخنبية صنقة وطنيا على انها فة معادية وعدوانية ومتناقضة مع المصالح القومية 
للقومية الام. فلا يستحق الحقوق السياسية من لم يكن لديه انتماء للوطن الكبير من حيث المبدأء لان 
مستقبله السياسي بيقى غير مضمون العواقب. ولابد أن تكون الحقوق السياسية المبحوثة ب4 مثل هذه 
الحالة قاسية الشروط. 
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ه - ان بشت أن الاقلية الإثنية مَل الحديث عن حقوقها السياسية شيف هخ الاعات واليزاهين 
التاريخية e‏ ما يشي إلى انها قتطبق عليها قواعد. ومواضفات الاظية الالية وذق الاس 
والمبادئ المتعارف عليها والمعمول بها عند البشر المتحضرين والعقلاءء وان لا تكون صفة 8 الإثنية مجرد 
ادعاء لم يقم عليه دليل ولم تشر إليه موروثات الاقلية وتقاليدها وادبياتها وثقافتها بالقدر الذي تستحق 
بموعيه ضنة الأفدية الاقية المستسكة للحقوق السياسية: وان لا بكرن مجرد اة سياسية عدفها 
الإرباك وخدمة الاجندات الأجنبية المعادية: ومن اهم أدلة وبراهين استحقاق صفة أقلية إثيةء وجود 
لغة مشتركة واحدة غير لغة القومية الام لان من يتحدث لغة القومية الامء ولا توجد له مع ذلك لغة أخرى 
غيرها فهو جزء من تلك القومية؛ حتى لو اختلف مع تلك القومية ي بعض عناصر الهوية الاخرى. 

١‏ - ألا تع الأقلية الإثنية محل الحديث عن حقوقها السياسية اية وسيلة غير سلمية للمطالبة 
بحقوقها الإقية..وألا يغبت أنها أتبعت ذلك ج مراحل سايقة من تاريخ الدولة الآم: والتأكد من أنها لا 
تلجأ إلا إلى الاساليب المدنية السلمية والمتحضرة ب2 المطالبة بتلك الحقوق» وي حال ثبوت عكس ذلك, 
فلابد من انقضاء مدة زمنية كافية من تجنب الاعمال العدائية والعنيفة كوسيلة للمطالبة بالحقوق 
السياسية قبل منحها اناضاء كوخ قادرة على إشتاع لمجم كله بان خبرة المنت اكريوة شد انكرت ويان 
التسامح قد آن أوانه. 

۷ - أن تكون الدولة الام التي تسعى الاقلية الإثنية فيها إلى الحصول على حقوقها السياسية؛ ج 
وضع سياسي داخلي وإقليمي ودولي مستقر بالقدر الكاية لبحث مثل هذه المسائل الحساسة. وألا تكون بذ 
حالة حرب أوصراع مع عدو خارجي. أو تعاني من قلاقل داخلية بسبب تدخلات أعداء ب يُقخرطن أن قؤجل 
القضايا الشبيهة إلى حين حسم الصراع معهم. على أن يثبت أن تلك الفئة الإثنية شاركت ب2 المعركة 
الوطنية ضد هؤّلاء الاعداء كما هو حال ابناء القومية الام ولا فرق. فالوقوف على الحياد؛ ناهيك عن 
الوقوف إلى جاتب الافداء سامل على الفور باعتباره خيانة حرم صاحبها من حقوقه السياسة؛ إلى 
أن تحن وقت التسامح, بعد مرور مُدَدِ زمنيةٍ كافية لاثبات أ حيل ا له وجود. والحديث 
يدوو ها عن السلوك الجاع الذي عبناء وتماركه الجديفة ككل ارادا التاريخية التي تدين لها 
فلك المجموعة الاثنية الول وال + تتولى مهمة تمثيلها سياسياء وليس عن السلوك الفردي الذي يُعأمّل 
بصورة فردية؛ سواء بَدَرَ عن مواطن من ابناء الاقلية الاثنية أوعن آخر من أبناء القومية الام. 

- الا ترتبط المطالبة باتحقوق السياسية الاثنية, بأنة مطالبات بحقوق طائفية مذهبية أو دينية. 
فليست للتصنيفات التي من هذا النوع حقو 8 ساسية خاصة بها خارج نطاق الحقوق الدودية واللفتعدية 
المكفولة لجميع المواطنين بالتساوي المطلق. فالحقوق السياسية هي على نوعين من حيث المبدا ٠‏ نوع يُمثل 
حقا لكل مواطن بصفته مواطنا ب2 الدولة. بصرف النظر عن لون أو جنس أو عرق او دين أو معتقد. 
وهي حقوق لا يرق ب استحقاقها بين مواطن وآخرء بل توضع كل القوانين بالشكل الذي يؤكد ويضمن 


ا 


التساوي العام فيها بين المواطنين بدون تلاعب أو تحايل أو تدليس أو تزوير. ونوع يُمثل حقوقا سياسية 
خاصة بالأظليات الأثنية ذات الطايع القومى أو العرقى» وهي الحفوق المرقيطة بالشروظ الثمانية المذكورة 
سانقا: 

اتفه الشروظل السايعة هة به أقلية اة هان ها جع الحصول على واج من السقوق 
المياشية الفا بحسب نا قطي طروت الدوقة الد اة والشارجية والاداريةة: 

١‏ - حق إدارة الإقليم الخاص بها ذاتيا وفق ما تتيحه الاعراف والقوانين من صلاحيات للادارة 
الذاقية ينون ان كون لها عيض فسققلء أر عاذفاف خارمية سكل أو عة محلية سعظفة عن عملة 
الدولةء او بنك مركزي خاص بها كادارة ذاتية. مع حق أن يكون لها برمانها وعلمها الخاصان. وبرلمانها 
هو الذي يتولى إصدار القوانين الداخلية التي تنطبق على الإقليم. ويحق لها ان تَدَرْسَ لغتها ب مدارس 
وجامعات الإقليم كلغة ثانية؛ باعتبار أن لغة القومية الام هي اللغة الاولى ب2 الدولة و2 اقاليمها ومكوناتها 
المرضة ا اة وليشت القوضة ام خا فان الاظيم الان اها ملؤمة يم اناا فة الأهلية 
الاثنية. حتى كلغة ثانية. 

؟ - إذا كانت الدولة التي حصلت فيها الاقلية الاثنية على حقوقها السياسية تخضع لنظام الادارة 
الفدرالي RE‏ كرون مون حتها أن E‏ ر 
الإدارة الفدرالية. فضلا عن توفر كافة الشروط السابقة 

وبالتالي فان اية دعوة اث ثنية إلى الانفصال عن الدولة الم صف على الفور بوصفها بها دعرة باطلة 
تمكل ك فصر التكفلات: شعلا ارخا من أشكال الخيانة النظمئ القن يجب أن تراجه يكل صرامة تماما 
كما تواجه كل مظاهر الخيانة ب الوطن »حتی عندما دهده الخيانة عن ابناء القومية الام إن التجد 
الأدنى من الإحساس با مسؤولية تجاه الوطن الام هو أن تتجتب الاقليات الإثنية فيه التورط # مطالبات 
نياسية ك الظروف التي يعون فيها الوطن متهملا يهام يمكن لعلف المطالبات أن لخادل ادان 
بها طا عليه أو مدخلا لضاف مواضة: فف الحأن عتدما بعل كك الاظيات أو احذاها مكل 
ظروف الانشغال الصعبة هذه لاقتناص بعض من حقوقها اغا على جسورٌ من الضغوطات واضعاف 
المواقف الوطنية؟!! 


خامسا.. العلمانية والمذهب الاسلامي 2 الحرية المعتقدية 


يعتبر الإسلام أكثر من يراهن على قوة حجته وعلى قو ة الحق ب اطروحاته على جميع الصعُد. . من 
هنا فإنه يحرض على أن تكون مواجهته الفكرية والسياسية للاخرين قافية على اساس سَماحه لهم 
بعرض ما لديهم على المجتمع بكل حرية ونزاهة. إن العقيدة او الفكرة التي تضرب على وتر صلا حيتها 


ا 


الحقيقية للانسان 2 كل زمان ومكان؛ لا يمكنها أن تكون منسجمة مع نفسها إذا ما قامت بمنع الآخرين 
اھ ا کت عقو اتا وکن سے را ريك ا ب 
الحقوق والواجبات مع باقي الافكار والمعتقدات ب2 المجتمع» ضمن ولاء الجميع للوطن الواحد بصورة 
اماسية تقول . اليس بك ذلك ما يشير بشكل او بآخر إلى قبول مبدا العلمانية اللقادى بفصل الدين عن 
السياسةة! أن الإجابة على هذا الساؤل الذي وبدوسوالا مشروعاء تتطلب إجراء عملية تشريح لفكرة 
العلمانية كي نَتَمَهُمَ معانيها الحقيقية. 

يجب أن تفرق بخضوض قصل الدين عن السياسة أوعن الدولة بين حالفية: اولي وهي التي تودي 
إلى حرمان الدين من أن يُسهم ببرامجه ب العملية السياسة من خلال حرماتة من التناظن الجر مع 
ايراج ج الاخرى المطروحة من حيث المبداً؛ ؛ ليخرج من اللعبة السياسية نهائيا. والثانية وهي التي تؤدي 
إلى قبوله بهذه الصورة - أي صورة المنافس المشارك مع الآخرين بك اللعبة - لكن مع رفض قاطع لان 
كين الناضيك ظل هيولطه وحييقة رؤا د وميادكه الشموليَّة على قواعد اللعبة. وبكلمة أخرى كان هفاك 
فرقا بين ان تكون الحرية سببا لخوض الإسلام غمارٌ العملية السياسية ب ظل واقع يشتر ك فيه الجميع بذ 
امنافسة على قدم المساواة التامة؛ دون أن يكون هذا الاسام ساحت الهيمثة على قواغن اللمينة الاساسية 
الش يتركف اها الجميع: وبين أن كرون السرية الى تردق عنها قواعه الشركة اللغية السياشية 
مؤّطرة بمفهوم إسلامي معين لا يجوز لها أن تتعدى حدوده» بوصف ذلك المفهوم هو السقف الذي على 
التميخ أن بتر كوا وانقلة قرا وكير 

والنتيجة أن فصل الدين عن السياسة إذا كان يعني رفضٌ أن يُصارٌ إلى تأطير الديموقراطية والحرية 
والعمل السياسي التعددي وفق معطيات وحيثيات مفهوم مدد ل ولا مانع بعد ذلك من طرحه 
لبرامجه وممارسته لدوره السياسي إن وجد. يذ ظل خضّوعه لتأطير أوسع منه هو التأطير الديموقراطي 
التعددي القائم على مبدا الشراكة التامة للجميع ب الوطن الواحد بالاستناد إلى فكرة القومية والمواطنة. 
بصرف النظر عن لون أو جنس أو دين أو عرق أو مهنة ٠‏ فإننا نكون 4 هذه الحالة امام وضع هو الآصل 
والأساس حك من وجهة النظر الإسلامية التي نتبناها ‏ هذا الكتاب. 

فالرسول عليه الصلاة والسلامء نْظمَّ العلاقات السياسية ب المدينة المنورة بين المسلمين وغير 

المسلمين ‏ وثيقة دستورية تكشف كل بنودها وفقراتها عن حالة شبيهة بهذا الذي نقوله هنا. ولان 
الل عاو اهم ا ار ما القرار ب يثرب» فقد كان من الطبيعي أن لا فاح تنا فرصة رؤية 
الحالة المقابلة التي شهدناها 4 مكة قبل الهجرة. حيث أن الرسول الكريم عليه الصلاة والسلام؛ وبناء 
على تعليمات ربه؛ كان يتعامل مع اهل مكة من منطلق المطالبة بالشراكة القائمة على مبدا حرية المعتقد 
وخرية الدهزة اليد وهوها كانت كرض ةةة تملا بمخا رو ادر اة على رة اناك 
القبلية والطبقية والاقتصادية السائدة 
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فكل ما كان يطلبه الرسول الكريم عليه الصلاة والسلام» هو ان يُّحالٌ بينه وبين ان یمارس دعوته 
بحرية تامة؛ لتكون النتيجة أن الكم دينكم ولي ديني|» ولإفمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر, قد تبين 
الرشد من الغي|. فإذا علمنا أن هذه الأية الكريمة ساطعة الدلالة قد نزلت ج المدينة وليس ب4 مكةء أي 
4 مرحلة التمكين وليس الاستضعاف. تبين لنا أن معادئة المطالبة بالحرية؛ غير مربوطة بحالة الضعف 
كما يحلو للبعض أن يتصورء بل هي عامة؛ وكانت أوضح ما تكون تأصيلا ربانيا ‏ مرحلة التمكين. وكأن 
الله اكد عليها هنا ب2 الدولة. كي لا يُصاب المسلمون بالغرور الناجم عن السلطة؛ فيحرموا الاخرين من 
الحق الذي كاثوا يظالبون به كقار قريش غقدما كانوا قلة ةط عفين يتخطقهم الناس. 

أما 4 مكة فعندما كان الرسول عليه الصلاة والسلام يطالب بذلك النوع من الحرية المعتقدية؛ فقد 
گان يطالب يه كاركا امستفيل المعاديات القن يكن لهذا السيكوى من السرية االطلوب أن يُنْجِرّه. وهذا 
يعني واقعيا إن تم تنفيذه والقبول بهء أن تبقى مكة محكومة للقواعد التي تعارف عليها أهلها باكر 
الحال واستلمٹ الاكثرية. لتطالب عندئن بتغيير هذه المنظومة العرفية بمنظومة جديدة قائمة بطبيعة 
الحال على حقها شورع الى فى واد الاغلبية ب4 الحكم واتخاذ ار ارات دوق ااا اغد 
اللعبة التي اتاحت للرسول وصحبه أن يحققوا الاكثرية؛ وهي الحرية ب4 المعتقد والحرية ب4 الدعوة إليه. 
وهما الحريتان اللتان تفقد أي منهما معناها وقيمتها الموضوعية بعدم ارتباطها بالاخرى ارتباطا وجوديا 
دائما ومستمراً . فلا قيمة فعلية لحرية الاعتقاد؛ إذا لم تزفق بحرية رديفة؛ هي حرية الدعوة عد 
الاعتقاد به بحرية. إذ ما لا شك فيه أن من اَي الحرية ‏ أن يعتقدَ ما يشاء بغير ضغط أو إكراه. 
كافك قل مسف له فرضة السياة کا واف | فی انر رین ے الدهوة إلى تدا فهر 
بممارستهم لهذه الحرية؛ من الوصول اليه من ثم» وافناعه بما اعتنقه بعد ذلك بكامل حريته. الحريتان 
a‏ أذ ن ولا فصع اخ اهما يدون الأخرى. ولا فة لدعا متم أطواد الح حرية الامتعاد دون 
منحهم حرية الدعوة إلى ما يعتقدونه. 00 

إذ ليس من اصول الإسلام ب شين أن يدعو إلى حرية المعتقد وإلى حرية الدعوة إلى المعتقد عندما 
كوم عاساجة إلى ذلك قاب على م تهون هذا انحن عتما ركن ويس إن ترز عدا الل 2 
الاسلام: يعني أنه قائم على منطق رجال العصابات وقطاع الطرق: وعلى أسلوب الخديعة والاستدراج. 
والإسلام أبعد ما يكون عن ذلك. لانه إذا كان يراهن على الحرية بے انتشاره وحظوته بالقبول لدی 
الناس: فلآنه يراهن عليها أيضا ب2 الاستمرار بينهمء موقنا أن عدم قدرته ب2 الاستمرار إن حصات 
انتكاسة ‏ سيادته للواقع؛ إِنْما تعود إلى معتنقيه وإلى الداعين إليه» بسبب عجزهم عن الارتقاء به 
كل مرحلة من مراحل الصيرورة التاريخية للمسلمين؛ إلى المستوى الذي يبقى بموجبه سيدا للواقع بلا 
منازع: ومن كان هذا أضل لديه ومرنكز, لا يُمكنه أن يقيل بالقضاء على الحرية التي كانت الطريق إلى 
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وصوله: وبالتفاصيل والحيثيات نفسها التي كانت تتضمنها عندما أوصلته الى سدّة السلطة وموقع اتخاذ 
القرارات. َ 

إن حرية المعتقد والدعوة إليه. وحرية الوصول إلى السلطة وقيادة المجتمع وفق ما يتيحه ذلك المعتقد 
من برامج وروى سياسيةء في أصمول اسلامية لا شك فيهاء قام عليها الدليل العقلي والمسلكي والتاريخي. 
ھا عق الكهادا اساميا بر ك الغرية يرقاسيمها الوشحة مارفا فة إسلافية أضيلة وغميقة: 
وخوءا لا يتهزاً من.رؤية ا للتعامل الموضوعي مع الواقع الاتباكي. قدا بعتن أن الجر خن 
بمفاهيمها المعلثة هتا تعتبر مؤطرة إسلاميا من حيث المبداء ولكن من خلال مفهوم إسلامي يتسم 
بالتقدمية المتميزة القادرة على احتضان كل البشر ب4 بوتقة السلم المدني على المستوى العالميء وكل 
المواطنين ‏ البوتقة نفسها على المستوى الوطني. 

يحضرنا ‏ هذا السياق نص قراني أثار جدلا وبلبلة ب2 المفاهيم لدى المسلمين» فلم يعودوا - بموجب 
تصور محدد سائد وشديد الرواج لمعناه - يفرقون بين الحالات التي تبيح للمسلمين قتال الاخرين تحت 
عنوان الجهاد للقضاء على سا يسمى فتنة. وليكون الدين كله لله. وتلك ا لهم ذلك. :قول 
الله س و داواي سبل الله الذي يُقَاتوَكم ولا تَعْتدُوا إن الله لا يُحب 
معدن (۱۹۰) الوه حَيَتْ تَعَفمُوهُمٍ وَأَخْرجُوهُمَ مض حیث ُ أَخْرَجوكَم وَالْفتئة هد من القتل ولا 
َاتلوهُم عند المشجد ارام حى بقاطوكم فيه إن اوم اوم ذلك جَرَاءُ الكافرينَ (۱۹۱( 
إن انها من الله غَفُورٌ رَحيم (۱۹۲) وقاطوهُم ی لا کون َة وُو الین لله إن اها َد دون 
لاعلى الطلبين N‏ اشر الْحَرام N‏ 


ا م 


م مم سم 


لاتعرف ان اس م يه ل 
الايات» عن اعتبار أن المطلوب تحقيقه هو إخضاع الجميع لهيمنة الإسلام؛ وفرض العيش عليهم تحت 
عباءته؛ وعدم السماح لغيره من الأديان أو النظم أو المعتقدات أو الأفكار بأن تكون لها إسهاماتها ب 
تسيير شؤون الدولة والامة على قاعدة الشراكة والمساواة 2 المواطنة وك الحياة و2 المصيرء انطلاقا 
من الدلالة المتصورة لقوله تعالى ”وقاتلوهم حتى لا تكون فتنة ويكون الدين لله ".. وهنا مكمن الخطأ 
الفادح, القائم بك الاساس على مبدا الاجقوام والقزاءة المنتفاة: دون اتباع متهم موضيوعي 2 ذلك: 
الغريب © أمر أهل العلم من المسلمين وهم يوصلون بهذه الايات الخمس منهج خطير ب القمع 
ومصادرة الحريات 4 المجتمع: ولسياسة دموية لا ترحم ب4 التعامل مع الأخرء نظروا إليها - أي الأيات 
- بعين واحدة؛ واغمضوا عنها العين الاخرى. فهم لم يقرأوا ب4 هذا النص سوى كلمات ”قاتلوهم“. 
لكنهم لم يقراوا أبدا كلمات ”ولا تقاتلوهم" . وانتبهوا لكلمة ”واخرجوهم“ء وغضوا الطرف عن كلمة 
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ولاك .هلي بان مياق الت القراني سالف الذكر لمن يقراه بحياد وبعيدا عن أي موقف 
مسبق يبحث له عن تأصيل ب ثنايا الوحمية النصبة »هو ساق توصل لامر اخر محتات تفانا عن ذلك 
الذي لوي عنق النص كي يودي إليه. 

الأيات واضحات جدا # أن القتال الذي أمزيه انون بمستساهن مو هال تروط والتاكيد خلى 
افر ةه عاذ ها جما نايا عبط ر كان سياقة هذ النض مو يدا إن مايه فة اا تة متاك 
لفت نظر لا يحتمل التأويل إلى ألا قتال إلا لمن يقاتلناء «وقاتلوا بے سبيل الله الذين يقاتلونكم|. ثم و 
الأية نفسها تأكيد على الا نكون البادئين بالقتال: ب وصف لهكذا حالة بانها e‏ الله ظولا 
تعتدوا إن الله لا يحب المعتدين|. ٠‏ ثم وبعد خرج وتفصيلٍ للاسباب الموجية للقتالء لوقي ”واخرجوهم 
من حيث أخرجوكم” “واضفة هذا الغمل التيسيرق التسرى بات فة أهن مخ الق و" الفظة اشد هن 
القتر“ تعود الايات للتذكير بما سبق وان لفتت الانتباه إليه قائلة: #ولا تقاتلوهم عند المسجد الحرام 
حتى يقاتلوكم فيه|ء لترسخ ميدأ عدم البدء بالقتالء وهو عدم البدء الذي يتخذ لنفسه مسارا مختلفا 
عقدما يكون الحديت عن المسجد الحرام» حتى لو كان القتال خارجه ذاكرا وقائماء لتقرر ك السطر 
التالي مباشرة حقيقة غاية © الأهمية غفل عنها كل قراء هذا النص القرآني العظيم» ألا وهي لفان 
انتهوا فان الله غفور رحيم | .. 

قرى لن وجه الله ققييه بالففران واترسمة إذا انتم المشركون عن الأغكراءء ١اليهم‏ أم إلى السلميةة 
هل يوجّه التعقيب بهذه الصفات المغعمة بمعاني التجاوز عن الأخطاءء لن کان معتديا مخطتا متجاوزا 
وكف عن الاعتداء والخطا والتجاوز. أم من كان معتدىّ عليه من الاساس» وأبعد ما يكون عن الوقوع تحت 
ظاكلة خظا الضدي على الاخرين؟ أيهها الى يحتاج الى تذكيرة بان فعله سيكون محل اعتبار بالتجاوز 

عن السوء فيه إذا تم الكت عن الاعتداء بج حالة فيها معتد ومعتدىّ عليه. أهو المعتدي الظالم: أم المعتدى 

عليه المظلوم؟ المغفرة والرحمة لم يُعَرَضا د هذه الآية مكافآة للصابرين على الاعتداء الذي تعرضوا 
لغ أو على مقاومتهم لهذا الاغتداء» حى يقال انه موجه للسلنين يوضفهم أولقك الصايرين واولكك 
المقاومين. إن الله تحدث عن المغفرة والرحمة مباشرة عقب حديثه عن انتهاء المعتدين عن اعتداتهم, 
يعني أنه كان يتحدث عن المشركين وليس عن المسلمين. لان المسلمين بذ هذا الظرف لم يكونوا محل وقوع 
ب ذنب الاعتداء الذي يتطلب المففرة والرحمة اللتين أشير إليهما ب سياق لا معنى له سوى المكافاة على 
كت العدران ا . لكن المسالة لا تة تقف عند هذا الحد . فالأية التالية: : الوم سی لا کون فتن 
ادن لله قن انهو فلا عَدَوَانَ إلا على الَامينَ| ركاف امكل الصياغة الكاصيلية اموت 
الاسلامی الذي اراد الله حأ وکر فز مر کی شك هد لساك هنذا الحدث. 

فاذا كان المشركون 4 حالة اعتداء على المسلمين تصب 2 خانة العمل على منعهم من مزاولة حقهم 2 
العيش بامان: وة الدغوة إلى ذيتهم بحرية: وة الاستكام إلى شرائعهم بسلام. وإذا كان هذا الاعتداء 


VV 


هو الذي منح المسلمين الحق 2# الرد. للحيلولة دونه ودون تحقيقه لغاياته المتعارضة مع حقهم 4 الحرية 
والامان والسلام؛ وهو ما تؤكده الايات الثلاث الاولى من النص القرآني السابق. وإذا كانت الغاية من 
القتال الماذون به لهم من الله ردا على الاعتداءء إنما هي ب معنى من معانيهاء ٠‏ كي لا تكون فتنة وكي کون 
الدين للّه. وإذا كانت الغاية من الرد الذي اليم يع هر ان شونا المشركين على كف الاعتداء الذي 
ارم الله قهن ندم لقف هن السرا ادا اسكرا وف قا بأنه هو الاعتداء الذي لا يحبه.. 

تقول اذا كان كل ذلك واضكا وجليا بص الأيات. الا يعي أن الحالة القن سماها اللي كى 
لا تكون فتنة ويكون الدين لله“ هي ذاتها الحالة التي يمتنع فيها المشركون عن الوقوف ب وجه حرية 
الاين ف الدعوة إلى ديتهم وتشر رسالتهم؟ قماذام الاعتداء من قبل الملشركين» والاذن برد الاعتداء 
من الله والكف عن الحرب من قبل المسلمين إذا كف المشركون عن عدوانهم: يصب كله ب4 خانة غاية 
واحدة لها صفة واقعية يقتضيها الحال: الاوهي ”الانتهاء عن العدوان والاقتتال" : ولها وصفا اصطلاحيا 
قرانيا نصت عليه الايات هو ”كي لا تكون فتنة ويكون الدين لله“ فهذا يعني قطعا أن الحالة الواقعية 
المتمثلة بانتهاء حالة العدوان وبالكف عن الاقتتال المانع للحرية: هي ذاتها الحالة الموصوفة قرانيا بحالة 
”انعدام الفتنة وكينونة الدين لله“ . 

اي ان الفتنة تنعدم والدين يكون للّه بمعناه الذي اراده الله بمجرد ان تتفشى حالة الحريةء التي 
قتضي يموجب طبيعة الحدت الذي غطته الأيات السابقات: أن يكون الإسلام وبالتالي المسلمون جزءا 
من واقع تظلله الحرية السياسية والاجتماعية والعقدية الاشملء باعتبازها الوعاء الاوسع والاطان الذي 
يحوي جميع من يشتركون 2# الجغرافيا والتاريخ على قدم المساواةء ليكون ذلك المقدمة الحقيقية لبدايات 
طلسيفة المواطنة ف التاريت. 


ساد سا : الحرية والتعددية السياسية 


من الضروري أن نعكف قليلا على توضيح فكرة هامة تتعلق بالتعددية وبالحرية السياسية التي 
اسا يك الحديت عتها سابقا. قى الرهم من أن الفكن الانسافي الحديث والعاضر قد جل من 
العردية اتمياسية ميك ف اتد دة الحزبيةء أهم مظهر من مظاهر الحرية الاجتماعية واهم مظهر 
من مظاهر الديموقراطية. وغلى الرغم من أتها بالفعل كذلك. ب ضوء الفلسفات المتاحة والسائدة 
لاطو اجره يس فا تهنا نما امن الول يان درك اتر اة فة العورذية الحزبية ينطو 
على تضليل ومغالطة. 

إن الحرية الا وجي 1 كي ينو ل 


يكذلا 


اكل مظاهر الشرية الاجصاهية: الآمن الذي ل يصح معة ان تيسق على هذه الألية رة واهدة هى كرة 
الحزبية. إن الاحزاب هي تعبيرات حديثة عن تركيز الاراء والمواقف السياسية المتوافقة كي تكون فاعلة 
وكي لا تذهب هدرا سوب ھا ونس هدا فا بطي الاج افعربي = رغه ضرورته ديموقراطيا 
-حق التحكم بك الية الحكم وک آنا السو فی کو ا متقدما من نماذج تطبيق الحريات 
الديموقراطية: ومع أن إخضاع الية تنظيم الحكم للمحتوى الحزبى للمجتمع = كما موواقع أرق تمادج 
الديموقراطية المعاصرة - فيه تجاوز لكل المعاني القديمة للحكم؛ جاعلة منه قضية مستقلة عن البرنامج 
الاجتماعي للحاكم: فان هذا لا يعني أنها النموذج المثالي والاسمى لاستيفاء المواطنين حريتّهم الكاملة 
ومشار كيه لحني غ عاد اه مامريطة ظيا من الخرية واو غه ا نم زلف ادان 
فاصيره عن تح وتحسسين آلية حكم تكفل الحرية والديموقراطية والمشاركة الشعبية الحقيقية والدقيقة 
وعلى اوسع نطاق. 

إن تأكيدنا على أن الألية القانونية لتنظيم الحكم ‏ المجتمع يجب أن تستند إلى صيغ جديدة تكفل تكثيف 
كل علاقات السرية من ادقن الستوياك إلى اغلى االسدويات ذا الج يحل من التظوبة الحوبية د 
النموذج الديموقراطي الذي يسعى الإسلام إلى تجسيده مُجرد مظهر واحد من مظاهر الحرية والمشاركة 
الشعبية 4 الحكم. إن مجموعةً من الملاحظات الموضوعية حول واقع مُمارسة المجتمعات لحريتها من 
خلال آلية التعددية الحزبية تَتَكشّف لناء دافعة بنا قسرا إلى التأكيد على أن قصورا ذاتيا يقوم ب جوهر 
هذه الآلية يُققدها بعضاً من زخمها الديموقراطي» بحيث يجب تفعيلها كالية. برفدها بما من شأنه أن 
يض هذا الهدر المتحقق بسبب تلك ا ملاحظات التي يمكننا الإشارة إليها فيما يلي.. ّ 

١‏ = هافن مجن هار فة السددية الحوبية كالية الوضرل الى اا ا رف ساخيرة 
مراقبته ومتابعته. عن تدن ملحوظ أ نسبة المشاركة الشعبية 4 ممارسة الحرية من خلال هذه الالية. 
سواء كان هذا الج متعدما أو اا > عريقا بج تقاليده الديموقراطية والحزبية آو خير عرق إلا 
اسا ات ظيلة يمكن عَدّها حل الاصان اكه العامة وتعفى هذه الظاهرة اككر ما تمد د 
الدول النامية عموما. فلا يوجد شعب تزيد نسبة مشاركته 2 الانتخابات عادة عن (/ز١5‏ - »)۸٠/‏ 
بك الحالات التقدمة جداء أما ف الغائبية العظمى من الجشعات قن المشاركة لا قصل حت الى سية 
(:50) كما هو حال الشعب الاميركي نفسه. أما بالنسبة للشعوب العربية؛ فإن لنا ب4 الشعب المصري 
الذي لم تتجاوز نسبة المشاركة ف الانتخابات فيه ال (/:0؟) عبر تاريخ الانتخابات التي خاضها ج حياته 
الاتققابية الأناصوة توق ها ايا على نا نود قوله كا هذا اتسا 

فإذا كان معظم البشر يتصرفون بلامبالاة مريبة حتى 4 لحظات التعبير عن حريتهم» التي تمثل 
الاتفحايات السياسية ارقي تمادجها العاصرة: مقنازلين طن حق ممارسة هذه الحرية: مع انيم يعلمون 


۳۷۹ 


غلم ايقن أن أولقك الاشخاسن الذيخ سنيصلوة إلى الشلظة نما كن د منصائرفي ركا 
بالعزوف عن مشاركتهم يستسلمون كا سيفعل بهم دون مقاومة أو اغتراض. فهل يكم الخال بف فكرة 
ماو الخرية من خلال الشددية اها بيه ك القو اها فر ارد عن اخ كل اقاي 
بجدواها وبكفاءتها 2 التعبير عن إرادتهم؟! أم هو كامن # طبيعة البشر انفسهم» بحيث يُمكننا 
القول بان تفاعلهم مع النطاغ السياسى يوضقه يوابةٌ لتعديد المستفيل واتصير يحطن باون التطري 
والطبيمي لآق الطية اليشرية هى على هذا التي هوم يعدن أا لوقضبورنا اليات خر اكت هدر 
على إقتاع اقاس جحد و اعا انيه بكرن مير ذلك مين اها ركان شيعا لم ود دة 

واقع الأمرء فإن ظاهرة العزوف عن المغاركة ي ممارسة الحرية من خلال الانتخابات السياسية 
بكل أشكالها : لی أكفر ما جلى بذ الدول الف تتف برا دة من الصهتين التاليقين:: 

- الاستعصاء على ی التتوع السياسي الحقيقي: وعلى التّداول الموضوعي ذي الدلالة للسلطة: حتى لو 
كانت تلك الدول متقدمة ومتحضرة وتحظى الديموقراطية والتعددية فيها باحترام وقداسة. عندئن 
يشعر المواطن بان مشاركته 2 الانتخابات للاختيار من بين البدائل المتاحة؛ ليس من شانه أن يُحدث 
تغييرا جوهريا يستحق بك نظره الذهاب إلى صندوق الإقتراع. ومثال ذلك. الولايات المتحدة الاميركية. 
فسواء اختار المواطن الاميركي مرشح الحزب الجمهوري اوعوشح الحزب الديموقراطيء فإن هامش 
اقات بين كركاسني ارون شق للقاية: کا أن كر كارن اة اه اتوابيع اتال من 
حزب إلى آخر من هذين الحزبين تبدو فضفاضة وضبابية وغير ملموسة وفاقدةٌ للدلالة التاثيرية التي 
يستتبعها التدّاول الحقيقي للسلطة عادة. خاصة وأن الحزبين لا يختلفان كثيرا 4 ما يتصورانه حقوقا 
يجب أن تَعَطى للمواطن الاميركي بوجه عام. فلماذا إذن يقحم هذا المواطن نفسه ب4 عملية مرهقة: 
ولاذا يُشغل نفسه بها مادامت النتائج متقاربة إلى درجة تبدو بالنسبة إليه وكانها متشابهة؟! ولهذا 
اسب فان لضف القمب الاميركي على الأفل ل9 يشارف يف اهار ركه فيها كبر الفثة الأكين من 
المشاركين 2 الاختبار؛ من أولئك التابعين سياسيا بشكل أو بآخر إلى واحد من الخندقين. 

- عدم الثقة ‏ النظام ككل. وهذا يحدث عادة ب الدول المتخلفة التي دخلت متاهة الانتخابات 
السياسية كديكور سياسي تتزين به بے عالم يضفي نوعا من الاحترام على الدول التي تسمح بهوامش 
حوية من هذا اسل وعفد فماذا مدهب لاقن لامطاع سوك فن لا يمتحقه أو لن لن كيده 
ب شيئ. بل لماذا يفكر مجرد تفكير © إعطاء صوته لمن يعرف جيدا أنه يستغل هذا الصوت ليصل 
إلى كرسي حكم سيجلده وسيسرقه وينهبه من فوقه. معطيا لسرقته ونهبه وجلده نوعا من المشروعية 
بإحماكها وراء لاضنات المشاركة الشعبية ف الانتفابات: اي أن المواطن يحمى تسه هذه السلبية بحسب 


ما يدفعه إليه لاوعيه السياسي. وقد سهم التجربة المريرة © تعميق هذه السلبية لديه. إنها التجربة 


A۰ 


التي جعلت ثلاثة أرباع شعب مثل الشعب المصري يعزفون عن مجرد الحديث عن موضوع الانتخابات ب2 
بلدهم» ناهيك عن ميدأ المشاركة فيها نفسة. 

وات قادح ت اعون آل امن المسلية الانتهابية كل سكوياتها الركاسية والبزكانية رأة 
تفاوتا إيجابيا ب4 نسبة المشاركة كلما تم الهبوط نحو الأسفل ب4 سلم الشكل الانتخابي. فمبدا العزوف عن 
المشاركة جلى أكفر ما جلى ك الاتسكابات الركاسية لبتطلص ك الاسهابات الشريدية (البركانية): 
ليزداد تغلصنا ف الانشخابات اللحلية (مجالش البلديات): أي أن المواطنين يشتركون أكثر ويعبرون عن 
حريتهع بإقبال اشد كلما عدت المستوق الذي يطرخ عابي للقيو من خالاله عن فلك الخرية وممارستها. 
ما معنى هذه الظاهرة الغريبة التي يُفَتَرض الا نقفٌ عندها دون استنباط دلالاتها؟! 

من الواضح أن (السياسة) التي تعود معظم الناس على مَقتها والعزوف عنها والهروب منهاء إما 

رکا وها ها وم سنا رهاائسة اكب والدجل وة ة الافاقين والوصوليين وأكثر الناس انتهازية. 
حتى ا الذول المتقدمةواللغخضرة: کن کف رما جل ف فكرة (الركاسة)ء كم يفل تجليها کے رة 
(النيابة). ليكاد يختفى ب فكرة (المجلس المحلي أو البلدي). أي أن المواطن يعتبر أنه حيثما وجدّت 
الفنياسة فاه أن ينيب رقع عن كارك كن مشارفحه مكرن إشهانا مته نظ شرعتة اذا 
والوصوليين. ولان العنصر السياسي بمعناه الفج والواضح والصارخ يكاد يختفى من برامج المرشحين 
للمجالس البلديةء باعتبارها برامج خدمات مباشرة؛. هي كل ما يهم المواطن المقموع والمحروم 4 واقع 
الحالء فاننا نرى إقبالا أشد عليها. 

وإذن ظيس تقلض المشاركة ‏ الانتخابات الركاسية ويشكل أقل البركانية: راجما إلى كوتها امرا 
لا يخظى بالحماس القطري لدى البشر من حيت ليدأ :بل إلى كوتها لآ تسن مساسا حقيفيا- 
رؤية المواطن - بحياته اليومية وباحتياجاته واحتياجات أسرته الحياتية. فمادام هناك بشر يشاركون ب 
الافتحايات: كلا شك إذن ج ان هتاك اسبايا موضوصية ادت إلى إحداث شرخ جعل الغالبية لا تشارك 
فيها. ومادام هناك إقبال على المشاركة 4 المستويات الادنى منها حتى من قبل من يعزفون عن مثل تلك 
المشاركة ف المستويات الأعلى: فلا شك إذن ب أن هناك أسبابا موضوغية تجعل المشاركة 4 العملية 
الانتخابية عندما تطبعها السياسة بطابعها الخاص متدنية المستوى. ولان المواطن يرى السياسيين 
وهم يتبارون 4 قضايا يَنظر إليها باعتبارها تّرضا ولا يفهم كيف يُمكنها أن تحقق مصالحه؛ ويستذكر 
اھا خبرات ریو کد له أو كل دؤلاد السياسيية أدعياء گنای كانه يداد قور من ارهد 
الانتخابات علوي تكون سياسية الطابع. 

هذا يعني ايضا أن المواطن بسبب أن السياسيين يُمارسون عملهم السياسي باستعلاء بذ العادة. 
رن نه ورون اد فوع الصرف تلن اه اة اة في تسوضياك 
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حياته؛ فإنه يبقى غير واع بان المجلس البلدي نفسه يُمارس السياسة: وبأن كل قضاياه هي ب4 نهاية الأمر 
فاا دات طابر سيانت + نجرد اههدا لحل امل مه صن قرب براضم وان اساسا ترسيقم 
نك لاوغية بوضفها داكرة للعمل المعقد والاستعلائي الذي لا يلتفت إلى مشكلاته الحقيقية. خلافا لدائرة 
الخوماك الك طق على فة تاشن اتف وها سبي كر اة يدها وها ر ب هيا 
ويفسر # الوقت ذاته جذورها العميقة. 

؟ - من الملاحظات الهامة التي تحضرنا حول مبداً التعددية الحزبية والمشاركة يك مُمارسة الحرية 
السياسية على أساسهاء هي رؤٌيتًا د خاصة ك الدول المتخلفف دون أن تتجوهته احيانا كثيرة حتى أكثر 
الدول تقدما ورقيا وعرافة 2 التقاليد الديموقراطية - لظاهرة الانقطاع بين التالكي واا ي ليس من 
الناحية الشكلية فقط» بل من الناحية الموضوعية أيضاء وهذا هو الأهم. والمضمون الذي تنطوي عليه هذه 
الملاحظة من الناحية الجوهريةء يرتكز إلى واقع موضوعي فعلي لا يُمكننا التغاضي عنه أو تجاوزه» نلمس 
انه كامن ‏ بُنَيّة الفكرة الانتخابية ذاتها. 

إن هتاك افراضنا ظوياوياً مشا أن ترف التب يكال ميه وإراذاانهم : وصبر عن مواققهم 
ورغباتهم على وجه الحقيقة؛ ماداموا قد اختاروه لينوب عنهم 2 الموسسات النيائية أو الرئاسية. وهذا 
افقراطن ضيه قدو لا سهان ك سن الغالاة فاسع أن تقول أن على القاكيين أن ير هوان الختازوء وسا 
يقوله أو يفعلة مادامو اق اختاروه: لا أنه يُمثلهم ويُمثل مواقفهم وأطعالهم وإراداتهم تَمثيلا حقيقيا. ولعن 
ما معنى هذا الكلام وما الدليل عليه؟! 

2 الواقع لا يوجد إنسان على وجه الارض يستطيع ان ينوب نيابة حقيقية ومطلقة عن شخص اخرء 
ويمثل إرادته الفعلية كما تَتَكوّن وتتشكل هذه الإرادة المتقلبة والمتغيرة 2 كل لحظة ومرحلة ووقت. فهذا 
أمر مستحيل. ناهيك عن أن يُمثْلَ شخص واحد الاف أو عشرات الالاف أو الملايين من الاشخاص على 
هذا النحو. وليست هذه هي الفكرة القائمة ب4 مبدا الإنابة بالانتخاب» ولا حتى © مبدا الانابة والتوكيل 
4 القضايا المدنية كما تتيح ذلك القوانين المعمول بها عادة. 

فحشدٌ الاحداث التفصيلية التي تحدث خارج اظان الع المتفق عليه والمبرم بين المتَتَخب والمنَتَخَب 


أكذر يككير من أن .يشملها تضر وذ مسبق, وهي على قدر من التنوع بحيث يستحيل تطابق رؤية الناخب 
والمنتحّب فيها على الدوام. ولان السلطة الحقيقية هي للمُنْتَخب وليست للمُنْتَخَب, فهذا يعني أن الموقف 
الحقيقي الذي يجب أن يُعتمد بك الحالات التفصيلية والطارئة التي نتحدث عنها كي يكون موقفا قانونيا 
ومشروعا من الناحية التاصيلية, ا ولكن كيف ی واقع يكضف هن 
حالة إنابة بعقد انتخاب وتوكيل لا ضمانة على أن تتطابق بموجبه مواقف المنتحّب مع مواقف الناخب5! 

إن الفكرة ب مبدا الإنابة بالانتخاب تتجلى ب أن عدا من الاشخاص ارتاوا ا ا ا يهان 


أن يُمغلهم ج البرخان أو 2 سدّة الرئاسةء بناءَ على ما سمعوه وما فهموه من أقواله وتصريحاته. لذلك 
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فهم قد قروا انفخابه ليمثلهم غلى هذا الاساسن: رهم إدراكهم لحقيقة ان التفاصيل الدقيقة لمجريات 
الاحداث ب الواقع السياسي ليست واضحة بالقدر الذي يضمن أن يكون رأيه وموقفه فيها مطابقا تماما 
ما سيكون عليه رأيهم هم حين تَجَليها 4 الواقع. وإذن فانتخابهم له ينطوي علاوة على التطابق بين ما 
اعلنه وبين ما يريدونه مما هومعلن ومصرّحٌ به امامهم وعلى مسامعهم» على عنصر الثقة چ ان تَصَرّفَه 
إزاء المواقف التي ستطرا بالضرورة بحكم طبائع الامور» ستتطابق مع ما يتوقعونه؛ وإن لم يحصل ذلك 
التطابق فهم معنيون وملزمون بتَحَمّل النتيجة. لانهم هم من اختاره. هذه هي الفكرة القائمة ب4 مبداً 
القبول بالانتخاب والتوكيل. 000 

ولع مخ الوا انها فكرة لا تحقق الغاية القصوى التي قام عليها مبدا التوكيل والإنابة بالانتخاب 
8 العملية السياسية. إلا أن الحل ممكن من الفاحية النظرية التي يجب أن تتجسد بك اشكال عملية 
تتجاوب مع امكانات كل مرحلة من مراحل صيرورة المجتمعات. على الية الحكم أن تتيح فرصة حقيقية 
للتواصل بين المشرع الحقيقي الذي هو الناخب» والوكيل عنه الذي هو النائب أو الرئيس» كي يتمكن الأول 
من توجيه الثاني ا يرود على وة اة ادات اللتقيزة والعتصياية بخاصنة وان الموكل يصق 
له تفيير إرادته جذرياء فهو صاحب الحق الاساسي الذي بناءًٌ عليه أعَصّى التوكيل: والذي له حق تغيير 
فحواه ومضمونه دون مراجعة من أحد بينما الوكيل أو النائب لا يملك سوى التنفيذ وا يه الامو 
طليتخل عن دور الوكيل وليتنعٌ كل ذلك لأجل أن يكون التعبير عن الحرية عبر التمثيل تعبيرا حقيقيا يسم 
بالموضوعية. ولاجل أن تتاح الفرصة للناخب ب4 إلغاء عقد التوكيل إذا آخل النائب بمضمونه أو إذا رای هو 
أن امرا مستجدا تطلب تغيير إرادته التي عليه بطبيعة الحال أن يلها إلى وكيله كي ينفذها هذا الاخير 
فورا وبلا إبطاء. 

- من الطبيعي أن الشخص الذي تم انتخابه نيابة عن موكليه حتى لو كان رئيسا للسلطة التنفيذية. 

ليس بالضرورة أن يكون قاموسا ومعجما وموسوعة معرفية تملك خريطة تفصيلية وحلولا وتصورات لكل 
رة ك ةة الع بل إن طبائع الامور بذ زمن كالذي نحن فيه؛ حيث شاع منطق التخصص. أن 
تفيب عن ذهن الكثيرين تفاصيل بل واحيانا عمومياتٌ تتعلق بتخصصات لم يُلمُوا بها والساشون عادة 
شائيع شان غر ؛ على قدر من التعليم والثقافة يُمَكنّهم من التحكم بذ زمام تتخصصاتهم اذا كانوا 
فيها من المتفوقينء فيما يحتاجون إلى اراء المتخصصين فيما لا يمتلكون حوله معلومات تفصيلية؛ حتى 
لوكانت لهم رؤيتهم السياسية العامة 2 كيفية التعامل معه. 

ولان أكثر الناس علما باحتياجات وتطلعات شريحة معينة من المجتمع وبطريقة التعامل مع قضاياها 
بالشكل الانسب» هم أهل الخبرة من أبناء تلك الشريحة؛ فقد كان من الطبيعي الايُحَرّم هؤلاء من حق 
وضع خبراتهم بين ايدي السياسيين المنتخبين؛ ليُرودوهم ولا باول وحسب المستجدات بما يلزم للتعامل 
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مع مشكلاتهم وقضاياهم. وكي لا يضطروا إلى التعامل معها بمستوى معلوماتهم ومعارفهم القاصرةء 
خاصة عندما يتم الدخول إلى الجانب التقني من البرامج المطروحة. والذي يتطلب اكثر من مجرد قرار 
سياسي. فالموقف السياسي قد يتعطل أحيانا بسبب صعوبات فنية لذلك فإذا حرم السياسيون من رؤى 
الفتيتن واصعاب E‏ فيم البتياسية رقم الصسوياف فة فان اسا ف 
صو ها البد رتور الور هذا يقتط يقتضى أن رند & اتح مجموعة آليات رسمية وقانونية 

تتيح الفرصة لجعل خبرات اهل الاختصاص 2 اوت من جميع الشرائح الاجتماعية تدلي بدلوها 
ك العملية السياسية, بشكلٍ يوسع دائرة السرياك اجا ا يشارطن مخ ق الشياسييح 2 تطبيق 
برامجهم 2# الوقت ذاته. 


سابعا.. خلاصة التصور المذهبي الاسلامي للحرية السياسية 


إن اكلاحظات الجوهرية الأريع السابقة وانعكاساتها المختلفة ب الواقع المجتمعي السياسي لمحب عن 
حقوق الانسان وعن الحريات العامة والسياسية وعن اليات نظام الحكم 4 المجتمع؛ تدفعنا إلى التاكيد 
على أن التصور المذهبي الإسلامي المرتكز إلى الآسس والأصول التي شرحتها الفصول التأصيلية من هذا 
الكتاب: يقوم ب هذه الناحية المجتمعية على الإقرار بالحقائق التالية.. 

- من المؤكد أن الشعبٌّ هو مصدر السلطات. لكنْ العبرة ليست 4# مجرد اذعاء ذلك بل 4# توصيفه 
وتكييفه. وي تحديد معانيه ومضامينه الموضوعية. رى هل هناك صيغة تنظيمية َد أقدر على تحقيق 
صورة ة من صور تطبيق مقولة أن ”الشعب فو السلطات . أعلى وارقی مما هو سائد من صور 
وصيغ فرضتها عليثا الثقافة الغربية التى نشات الديموقزاطيات فيها لتاصيل الراسمالية والبرجوازية: 
ولشرعنة وتبرير الاستعمارة! 

إن أى ارت نويه كارع لا قك الآ أن يستهسقٌ هذا اتشان السميب مى مقرلا لدي قرا ة 
المختلفة القائمة كلها على الدعوة إلى احترام الإنسان وحقوقه الطبيعية؛ وبين قيام الديموقراطيات 
نفسها بممارسة ابشع أنواع الظلم والقهر والاستغلال التي لم تعهدها البشرية من قبل ب حق الشعوب 
التي تقع خارج حدود الجغرافيا المشمولة بحقها بج الدَمَقَرَطة وچ التَانْسّن وذ التّحَرّر. وأذن كيت 
كفا أن تن كر القت هو مدو اا“ بآفاقٍ تَحَفْق ب الواقع يفَو على أرقى النماذج 
الغربية العقيمة «الخارقة يك الشكلانية N‏ المفرّغة من الدلالة غالبا؟! 

لتفقرطن من تاب التمثيل وتقريب الصورة؛ أن صاحبّ مال اراد أن یتیب عنه من يقولى ادارة ماله 
والإشرافٌ عليه وفق شروط أساسية عامة ومحددة لا يتم الخروج عليهاء ؛ وتحدث كافة اجتهادات الإدارة 
والإشراف بك ضوء دلالاتها وإشعاعاتها وفضاءاتها. ماذا عليه أن يفعل. وما هي الأليات التي يجب أن 
يعتمدّهاء والاجراءات التي يُفترض أن يَتّخدّهاء كي يتحقق له ذلك بافضل صورة مُمكنة ومتَصورة؟! 
نستطيع تَخَيّل أن عليه القيام بالتالي كحالة إجرائية تنظيمية وإدارية مثلى.. 
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رم ا 


= س شغضا يكو اهام الطفينية الباشرة الس ها الإدارة ويعضيها الأشراف: وهذا 
الشخص سيمتلك زمام الرؤية التنفيذية نفسها . أي يفترض أن يكون صاحب خبرة ومن أهل الاختصاص 
كي يعرف كيف يقوم بهذه المهمة؛ وكي يُخلق بخصوصها رواه الفاعلة والمنّتجَة. 

- ولكي يضمن أن یضبط رؤّى هذا الشخص التنفيذي» ويحول دون خروجها عن إرادته وعن قواعده 
وتعليماته الاساس؛ ودون انسياقها ورا ء مصالحه الخاصة ونزواته؛ بشكل يندكس على امال نفسه بالضور 


E‏ ا لفاك ا ق 
ومبَرّرَة. 


- لكن الشخّصيّة التنفيذية قد لا تكون نزيهة بالقدر الكل واللازم للقيام بالمهمة بالشكل المطلوب 
ألا واا وإداديا. ركد ا اعمال فاون اعماءها عن صاعب الخال ارعن تله ارج 
الى عبته اض یط وتا یر دورها التنفيذي. ولان نجاح هذه الشخصية ج الإساءة إن هي قَررَت التلاعبَ 
بالمال وبادارته على هذا النحو افر ههكن قلا شك ب أن الحاجة إلى شخصية ثالثة تمتلك حَقَ المراقبة 
والمتابعة وكشف الاسرار والمعلومات ذات العلاقة بدون منع او حجر على نشاطها ويجركنها لتبليغ المعنيين 
بهاء واتخاذ اللازم ب4 الوقت المناسب دو اترا مطلويا وحيويا. 

لد ES‏ تدب بين هذا الطرف أوذاك من أطراف معادلة الادارة الاربعة المعنيين» 
الین كبو ست الارر كل مخ الشخصية التنفيذية , 0 'الشخصية المرجعية الضابطة” و "الشخضية 
المعلوماتية المراقبة والمتابعة“ و باخ الال تفه قلا غن أن مها كل واحد مخ مزلا قل عقف 
2 سياق الاداء؛ عن امور تتطلب الحساب والعقاب والجزاء؛ وهو الامر الذي يقتضي وجود شخصية رابعة 
محايدة لاتحْسَبٌ على هذه الشخصية أو على تلك تتولى القيام بهذه المهمة ذات الطبيعة القانونية. 

من السّهل علينا ملاحظة أن كل واحد من الاشخاص الخمسة الواردين ‏ مثالنا السابق تقابله مؤسسة 

و للاشراف على ادائه وصيرورة إدارته. فالشخصية الإدارية التنفيذية 
تقابلها 2 الواقع ”الحكومة“ ٠‏ بكل مؤسساتها ويناها الهيكلية. أما الشخصية المرجعية الضابطة 
فتقابلها ”المجالس التشريعية” . فيما تقايل كل من ”المؤسسات الإعلامية“ بكل انواعها. شخصيتنا 
المراقبة الكاشفة, و موسات القضاع الاتختلفة, شخصيّتنا القانونية التي عيْتّت لحسم الخلافات 
المتوقعة بين كافة الافراد ليق كه ذكرهم 2 المثال. أماً الشخص الأساس صاحت المال الذي تولى تعيين 
الاشخاص الاربعة انفسهم» ٠فيقابله‏ الشعب نفسه بوصفه صاحبٌ الدولة وصاحبّ الحق المفترض 3# تعيين 
تلك المؤسسات والقائمين عليها كسلطات تنوب عنه 4 إدارة دولته من خلالها. 

انق امام شعت بعر صا الدولة ككيان قانوثي: وصباحت الحق ‏ تشكيل النظام ككيان 
سياسى: يجب أن تدر عله ضدووا خا أرب سلطات مستقلة بعضّها عن البعض الآخر استقلالاً 
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فعلياء بحيث لا يتم تداخلها أو أي من أفرادها أو مؤسساتها بأي شكل من الاشكال الى كد تمي هر 
استقلالها ذاك. ولكي يتم هذا الامر وِيتَحَمَقّ على ارض الواقع, يجب أن تكون قياداتٌ تلك السلطات 
منتخبة ومختارة من قبل الشعب انتخابا يعبر عن إرادته تعبيراً لا يرقى إليه الشك؛ ب الحدود المادية 
المقدور عليها 2 الاختيار بمعايير العصر وے ضوء ظروف الجغرافياء وليس 2 اي حدود ا 

الحقيقة الاولى التي يقوم عليها التّصَوّر المذهبي الاسلامي لنظام الحكم إذنء» تتمثل 4 ضرورة 
وأخوذ أريع . سلطات مستقلة بعضها عن البمضن الآخر بذ الجتمع. > هي ”السلطة التنفيذية“. و“ السلطة 
الشريية بو ال افةو الملطة الأغاكمية" ‏ وان استخلالها الت رمتسي أن حا 
الشعب أو أن ينتخبّ هيآتها العليا التي تتولى استكمال بافي هيآتها الدنيا بعد ذلك وفق منظومات قوانين 
بققرنعات خاصة بها تصدرها السية دات العلاقة اشوا الاق وا ولكن هتاك مجموعة من 
المسائل التفصيلية ذات الصفة الجوهرية والتاصيلية تنبثق عن هذه الحقيقة: لابد من ذكرها 4 هذا 
السياق كي تكتمل الصورة؛ نستعرضها فيما يلي.. 

١‏ إن نتفاب السلظة التسميذية يعم اتاب ركسها قط وليست هتاف ساجة إلى انتحاب كاف 
أفرادها الآخرين ”الوزراء“. وإن كان لابد من أن يخضع تعيينهم فردا فرداً من قبل رئيس السلطة 
التنفيذية لشروط تددو كلوقه راداي كالما اا ينها رها عسو فی د 
موافقة السلطة التشريعية. 

© لا يمكن أن يَمتلك حقاً بي رثاسة السلطة التنفيذية شخصٌ غير منتخبٍ من قبل الشعبء کان يكون 
ملكا يرث امَك عن آبائه وأجداده. لکن هذا لا يعنى رف وجود الملوك على رووس الدول من حيث المبداً. 
اذ اواك ان ت با اها اتد كرف أن الإسلام لا يُحَبّدُ فكرة الملكيّة من 
حيث المبداً. ويرفضها عندما تتمسّك باهم نقطة 3 تقوم عليها عادةٌ وهي عدم سماحها لبد تداول السلطة 
بان يسود اتراك السياسي ب المجتمع؛ بسبب أن الملك سيقى ملكا منذ اعتلائه عرش الملّك إلى أن يموت. 
فإنه مع ذلك ا الملَكيّة إذا تم الاتفاق على أن الك الذي يرث 
املف بسو ولا كه أا يالاات البقظرية ال ق ناخاب اة ون 
الیو عون !9 الى محل رسلطة سياسية ي 

ويكلمة أخرى فان كر الحكم الإسلامي الذي قك عتم إذا ارين التساكم اليه قادولة سديدة 
تبحث لها عن نظام فمن المؤكد أنه لن يت يتم اللجوء إلى فكرة الملكية على الإطلاق. لآن مثل هذا اللجوء 
ليس له من معنى مشروع مادمت فرصة تجتبه بوصفه اس الت فمك دا اا رر اجات إلى 
مثل.هذا النظام الإأسلامي خا دولة مَلكيّة بخ الاساس: فإن عدم رغية الشعب ب2 تلك الدولة 4 تفيير 
النظام اتلس يمك احكرائه اذات 55 تغيير 4 منظومة الصلاحيات السياسية الممنوحة للملوك 
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ب تلك الدولة. ليتم اللجوء إلى تقنين انتخاب الشخصية السياسية التالية للملك باعتبارها هي صاحبة 
الصلاحيات السياسية التنفيذية الفعلية؛ فيما ينزوي املك ليتحولٌ إلى رمز من رموز الثقافة والتاريخ 
خ الدولة ليس إلاّ. وإذا كان بالإمكان الاستفناء حتى عن هذا التقليد يشان كباله كين افصبل رمع اا 
ليست ضرورية؛ فالرموز أحيانا قد تكون ذات قيمة؛ على أن تكون رموزا حقيقية تبعث على الفخار وعلى 
الاحمائن بالج ولس غلى الاهناس باكذلة والغان, أو بالهوآن والهاتة. 

٠‏ إن انتخابٌ السلطة التشريعية يقتضي انتخابّ كافة أفرادها فرداً فرداً؛ ولا يجوز أن يكون أي عضو يذ 
أي من الهيثات التشريعية معي من قبل أية سلطة أخرىء كالسلطة التنفيذية مثلا كنا بدت افر 
من الدول التي لت على فكرة ”الشعب مصدر السلطات" وتتحايل عليهاء بتعيين أعضاء 4 السلطة 
التفريعية ينف كلف التكزة سعاها ومصموتها الحتيعرين. هإذا كان ميا “اتتصل ين اتسا“ 
القائم على مبداً القمب مضو الملطات :هرايد الافكر هة ك مات انبقاق سك السات انى 
حيّز الوجود ب الحياة السياسية ب2 المجتمع؛ كي يكون لوجودها - أي تلك السلطات - معنى ودلالة على 
الضدين السياسي وغلى ميد كون الاب مصيدرا حقيقيا اها كان الخروي هلية > إن ميد التضل 
وق التبلطات حياكة هة الهافة مويشروع من كبا السرية بان ثم الدهون من باها 

وإذا تم الالتزام بمسالة عدم التميين فلا ا حي أكثر من قناة للسلطة التشريعية: لكل منها 
ذووها القاض يفا مساتة التشريمء كان توج ظاة فشرهية تضم ذوى الخبرة الأكفاء:.وقتاة أخرئ 
تضم المتنافسين سياسيا وبرامجيا ك المجتمع. على أن تكون مهام كل القنوات مُحددة وواضحة. وعلى 
ان تكون الفروق بين اعضاء كل قناة واخرى فروقا موضوعية تتطلب وجود اكثر من قناة. وعلى ان يكون 
واضحا أن الاختلاف بين وصول الأقراد الى شغل عضوية قناة أو أخرئ: هو اختلاف ج شروظ الانعخاب 
رشروط ارک وای عون الى الان تة را ری وة كيذ أمر غير جار علي الطلاق 
ومخالقته تعد شكلا صارخا من أشكال التعري على حقوق الشعب بوصقه مصذزا السلطات, 

إن اتشحاب السلطعين القضائية والأعلامية يقتضى اتشحاب أعضاء الهيثنين الْعُليَينَ لهماء على 
اعتبار أن السلطة القضائية ستتمثل بدايةٌ ب الهيئة العليا للقضاء. وأن السلطة الإعلامية. ستتمثل ب 
الهيئة العليا للاعلام. ولا يجوز أن يُعَينَ أيّ من أعضاء هاتين الهيئتين للأسباب نفسها التي امتنعَ معها 
جوا تن اك مضومق اشنا اقات التستريدية قبل ذا عي أن كون ال تهاب وطق قوانين ادا 
خاصة تَقَررُها السلطة التشريعية؛ وتكون موضوعيةٌ وذات دلالة 4 التعبير عن استقلالية الهيئتين؛ وعن 
انطباق الصفات القضائية والإعلامية ب أعضائهما المنتخبين. على أن يتم استكمال ما تفرض القوانين 
كمال مخ الأفضاء خارج هافن الييقفق: إما تا أوياجزا ءات انتخابية داخلية؛ ولكن بموافقة 
ضرورية من السلطة التشريعيةء سواء على القوانين الانتخابية الداخلية؛ أو على الأفراد المعينين: كما 


FAV 


م فل ةلك تيل مو هة هته الملظة على شين ياقى أهكداء السلظة النفيدية " الوزواء ".او علين 
تعيين بعض الشخصيات القيادية الهامة ب الدولة. مثل قادة الجيش والامن العام والمخابرات وغيرها 
من الاجهزة التي يقر الظعب عبر ية التتريعيين انها تتطلب موافقته المسبقة على الاشخاص الذين 
سيتولون قيادتها. 

إن الانفصال الام بين السلطات الأريع يققضي حتما أن لا تملك آية متلظة متها بحق الل كيفية 
إدارة السلطات الأخرى لشؤونها . فالسلطة التنفيذية مثلاً لا حل السلطة التشريعية ولا تصدر أوامرّها 
ادها لان لا سلطة لها عليها. ككل بنلطة وة اتقادا واكنا وسدضيرا ا كو القوانين واللواك 
التي تحكم عملها ونظامّ العطل والإجازات عندها بمقتضى التفويض الشعبي المتحقق بالانتخابات. 
وبالتالي فعملية التشريع مستمرة, ولا حاجة فلي منح السلطة التنفيذية حق إصدار القوانين بن المؤقتة 
لان عملية التشريع برمتها ليست من اختصاصها وا فلك سلطة على اتجياة ارج کل 
عه ويستظرهافيه الى امداق القوانيج اة وها على الدوا م أن تتقدم بما تريده من قوانين أو 
موافقات على سياساتها إلى السلطة التشريعية. أما حالات الطوارئ والكوارث الكبرى فمن المؤكد أن لها 
قوانيتها التي فنظمها «والي أن كرون مط لانلطة نساب سلطة أخرى كت أي طرف فالظرف الذي 
ميس للسلظة الظفيةية بالعمل: هو داف الظرف الذي لن يق السلطة الفشريعية اراب سلطا اخرى 
من القدرة على مزاولة أعمالها السلطوية كاملة 4 مّجال اختصاصها. 

٠‏ إن السلطة التشريعية 5 السلطة التي توافق على التشريعات وتعتمدها وتصدرُها ليتحاكم إليها 
المجتمع ‏ مُختلف شؤونه. لكن هذه الصفة ب هذه السلطة لا تنطوي على معنى منع السلطات الأخرى 
من حق التقدم بمشاريع القوانين الى السلطة التشريعية كي تأخن موافقتها عليهاء آذا كان لديها ما ترى 

من الضروري التقدم به إلى تلك السلطة فالقواتين القى ترشن على السلظة التشريدية للبت فيها يُمْتَرض 
انها مُقدّمة إليها ومة مقترحة عليها كمشاريع قوانين من أكثر من جهة مُحتملة تملك حق التقدم بالمشاريع 
واقتراحها هي.. “عدد معين من أعضاء السلطة التشريعية يكون منصوصا عليه ف الدستور, و“ السلطة 
التنفيذية" .و السلطة القضائية" . و“السلطة الإعلامية ٠‏ و“ هدد معين من المواطثين يكون منضوضا 
عليه ب الدستور . 

إن أيا من الجهات الخمس الساب بقة يستطيع التقدم إلى السلطة التشريعية بمشاريع القوانين بمختلف 
اشكالهاء إلا أن موافقة تلك السلطة عليهاء مرهون بمرور تلك المشاريع ب2 قنوات الإقرار والاعتماد التي 
سيكون منصوصا عليها # الوثيقة الدستورية؛ والتي هي صلا حيات خالصة بهذه السلطة دون غيرها. مع 
شرورة الأقرا ريسي كل الجهات الس تقد مس بمشاريم القوانين أوبالطاليات النواطفة عليها من الشلظة 
الفقتريهية1 بف الرجون إلى الشعب عبر الاستفتاءات العامة 2 حالة رفض السلطة التشريعية لمطالبها 


يكلا 


أو حالة عدم اعتمادها لمشاريع قوانينها المقترحة, إذا استطاعت توفير الشروط اللازمة للعودة إلى 
الشعب بالاستفتاءات كما ستنص على ذلك الوثيقة الدستورية. 

٠‏ إذا تم إقرار السلطات داخل الدولة بالشكل السابق؛ وإذا تم تحديد و وأذرعها 
اتطلطوية اللحقاعة على الاش الوه انما ركان الات وا لكات تمعن أمبيتها عو يك 
لا مشاخة ‏ تسمية ركيس السلطة التنفيذية بالخليفة أو بالامير: إذا كان هناك من يرغب ے2 هذا 
التقرّب من دلالات المخزون التاريخي الثقايذ للامةء كما أنه لا مانع من تسمية السلطة التشريعية بمجلس 
الشوري: أو باهل الحل والعقد. ولا مائع من هم من استخدام أية سمية كرافية مُتَبّرَة مالم يتم الفقز 
من خلالها على المضامين الحقيقية بدا الفصل بين السلطات القائم على فكرة أن الشعب هو مصدر 
السلطات. 

د إن كيت كل الساطاك الس ها اب طيبع عارهم هن ية اميد نامات اة 

اة ل هقان لاد انهم اللمائحة أولا ار جد ات اتراق اة اهران مع الارادة 
ب به معها - اي مع 
تلك المستجدات - حين ظهورها إلى حَيّزْ الوجود. ما يعني احتمالٌ وقوع تلك لماعك انا ونيد مد 
اتجاهات التعامل مع الواقع اكد دون الا عات الأخرق اة وامتالحة: وقرعا يعطاب الحرحا ادي 


الشعبية المستجّدَّة تجاهها أولاً باول» على النحو الذي ترغب تلك الإرادة 2 أن د 


حولي اة هات أن هن الأزادة العا حه أزولا نازوا اد نطاينا رة تلك ار دة 

وعلى هذا الصعيد فقد تتجاوز المستجدات حدود كونها مستجدات اك كان ری بياس 
جدود الاي إلى رهاط وه منظية ار اة ارد مضب قرا جديا واا من ا ادات 
السياسية؛ لا يُمكن قبول تحميلها لاولئك النواب المنتخبين بمفردهم ‏ أي سلطة كانوا. دون العودة إلى 
الي دا وداد برأيه فا من بات اللسؤولية الضحمة اللفزتبة على هكذا ظروف: 

فعقدٌ الاتفاقيات المصيرية ثنائية كانت أو جماعيةء اقتصادية أو سياسية او أمنية أو ثقافيةء وخوض 
حرب ضد دولة أو أكثر او الدخول ب حلف عسكري إلى جانب مجموعة من الدول أو الخروج من حلف؛ 
أو إبرام صلح مع دولة أو دول تكون بي حالة صراع وسودى نع الشسيه» أوإغادة النظر ب حدوه الدولة 
بتقسيمها إلى اجك أو مرها مع الو أو اعا اتا ورن التواقف ادرا ةم الجبران :او 
جع کوت تمل امتدادات للهوية القومية أو الدينية: أو إعادة النظر كج فهم المرتكزات الوطنية الاساسية 
بشكل قد يغيد انتا 5 الفهم من جديد. سواء كانت هذه المرتكزات سياسية أو اقتصادية أو دينية أو 
ثقافية.. إلخ. نقول.. إن إمكانية تعرض القيادات السياسية المنتخبة للدولة إلى ظروف جذرية من هذا 
اليل فی ان قر ك امك اعات العامة راا وة إلى القسع اسن ها مق تل 
مسؤوليته الكاملة تجاه تلك المستجدات المصيرية. 


۸۹ 


- إمكانية أن يُخرجوا بشكل أو بآخرء بے القليل اولك الكثير, عن عَقّد النيابة الذي انتَخبّوا بموجبه 
ممن للشعب امو اقنهم اة فا تی صبرورة أن مات الشعب مسصموعة من الاليات الى فيع 
له سحب نلك السلطات من أيديهم عندما یری ذلك ضروريا ومناسبا. 

- إمكانية أن تقصر إمكاناتهم الثقافية أو الفكرية أو المعلوماتية: أو إمكانات بعضهم» عن الإلمام 
بالتفاصيل التقنية اللازمة لتكوين رؤى سياسية معينة ضرورية تسبق اتخاذ قرارات بعينها حول مسائل 
تتعلق بشرائح وبفئات محددة من المجتمع هي الاكثر دراية بظروفها الخاصة من جميع جوانبها. لضمان 
أن تكون تلك القرارات صائبة ومناسبة وفعالة» ما يقضي بان تتوفر مجموعة من الاليات التي لمكن 
من استحلاب الخبرات والتجارب والمعلومات والافكار والرؤى الوطنية الكاملة بهذا الخصوص.؛ وجعلها 
تصب ب مطبخ القرار السياسي قبل اتخاذ قراراته. 

إذن فنحن من جديد أمام شعب يجب أن يكون حاضرا وباستمرار إلى جانب السلطات الاربع التي 
اتتخبها وانايها عنه كل من ”التنفيذ“ و" التشريع“ و“ الإعلام“ و“ القضاء“. كي يدرك تلك السلطات 
ويدرك القائمون عليهاء أن السلطة ليست تشريفا بل هي تكليفٌ؛ وأن الهيكات السلطوية الاريع لن ركف 
وشائها بعد أن انتخبّت. لتفعل بهذا الشعب وبحقوقه ومقدراته ومصيره التي امتلكت ناصيتها بارادته 
الحر با قافو يل ها سراف وستتايع: وانها قد كمال إلى التقاغد أو الى قتواك اللحاسية من قبل 
الشعب نفسه إذا قصرت وتواكلت: كما أنها لن تملك الحق ‏ توريط الشعب ب أي مغامرات ت فق عنها 
نزو فغام ر هنا اورمكوا مذ هناف قد تذهره اوقد تمن قوق التاريخية وتمتهن كرامته الوطنية. 

الحفيعة الثانية الى يتو ليها اللضرد المذهين الأسلذمى لنظاء الحكمء تمل بها شرورة وجود 
الات ضيح شب ان يكون متواجدا باستمرار إلى جانب كل السلطات التي انتخبها لتنوب عنه 4 إدارة 
الدولة. إن ای مواطق نظ اوش فا N aa‏ المجتمعية الخاصة التي تَنْتجٌ مکوناتها بك وعيه و2 
لاوعيه. مجموعة رغبات ومطالب» والتي يستشعر لنفسه أو يستشعر له الأخرون من خلال مكوناتها تلك 
مجموعة حقوق, أو يرتب على نفسه أو يرتّب عليه الأخرون بموجبهاء ٠‏ مجموعة واجبات. ويُمكننا حصر 
عشرة مكؤّنات سهم كلها بيذ تشكيل هوي المواطن ' ا E‏ 
الذي يعيش فيهء هي. . الدين ” اء مسن يهودي.. ال“ ارق اعرد كرفي اسای »انج 
إلغ"والجنس دكي انى ..والهنة ”"ظبيب» تيقدين: ماني صحفي محلم عامل مياومة.. الخ : 
والعمر " طفلء مراهق» شاب» كهل. عجوز.. إلخ". والحالة الاجتماعية متزوج» اموت طاق: ارفل: 
الك" + اة الصصية "مركن مك عه عاق ديا امس سي شر وك رظان اله واا 
الافتضادية ”ققيرء هلي تودكل محدوة: ماجز عن العمل الع : والسالة التليمية "امن فلم 


۳۹۰ 


تعليما ابد اتيا يحمل شهادة كاتوية غامة: مؤهل جامفي.. الخ »والحالة الثقافية اتب فان شاهر. 
راقصء رسام مغني» موسيقي.. الخ . 

إن ما يشكل مكوناً من مُكّنات هَويّتناء من حقنا التعبير عنه بكامل حرَيتنا التي لا تتعارض حيثياتُها 
بب الال مع ريات الاخرين ولا تصطدم بالبناء المجتمعي الذي يعيش بك كنفه الجميع مواطنين 
ركا ارظن وإذا ب هذا ازن ا معا يشخصيه اقا ترو قان اعاتا هذا الج 
أو تيسيرٌ سبل حصولنا عليه يغدو واجبا وطنيا على القوانين والقواعد والبُتَى والمؤسسات المجتمعية 
السائدة أن دف اا زیو واا إلى أين يُمكن لهذا الحديث أن يسوقنا؟! 

مادام كل من ديننا وعرّقنا وجنسنا ومهنتنا وعمرنا وحالتنا الإجتماعية وحالتنا الصّحَّيّة وحالتنا 
الاقتصادية وحالتنا التعليمية وحالتتا الثقافية: هي مكرنات هويتنا و" أنانا' 'داخل بوتقة النظام والدولة 
والوطن. ومادام کل واحد من تلك المكونات يُشعرّنا بمجموعة من الحقوق المتعلقّة بكرامتنا وبحريتنا 
وبانسانیتناء بل وبحاجاتنا الاساسية أيضا فلا شك إذن بك أن حقوقنا تلك واجبة التأمين وتيسير السّبل 
داكن قرات الحياة المضية ومن كنا فاا من الج يلا ادن سناونة على هذا احق وا 
او اعا اة کا ی عن اش مع لاه 
فهذا تی أن كل کین مين بكوفاك هويا العشنةمنائفة الذكر يجب أن كنات کرس امير عن ننسه 
عبر التتى والتكتلات وامنظمات التي تناسبه شكلا ومضمونا. 

إن هذا ما عَبَّرَت عنه الحضارة المعاصرة بمنظمات ومؤسسات المجتمع المدني. وهو ما يمكن القول 
بأنه يُمثل بالمصطاحات العينية المباشرة. ”النقابات المهنية والعمالية بمختلف أشكالها“؛ و“الاتحادات 
الطلابية والشبابية والنسائية'. و المساجد والكنائس ودور العبادة والجمعيات الدينية . و الروابط 
والدواوين الاسرية والعائلية والقبلية وما شابّهها .و جمعيات العمل الخيري والتطوعي بمختلف أشكالها 
وانواعها ويمختلف المجالات الإنسانية التي تغطيها» و الاتحادات الثقافية والفنية المختلفة“. وإننا كي 
نکن من تحويل هذا الكم الهائل من الْماظ والواق العمل التي إلى معادلات سياسية سقط أن تعره 
ّلا سياسيا ذا قيمة ب4 المجتمع: يُحقق فكرة استمرار الشعب 2 التواجد الفعال إلى جاتب السلطات 
الأريع التي أنابها كله ا الدولةء فاننا سوف نقوم بعملية تصنيف نوعي يختصر تلك المنظمات تحت 
العناوين الاساسية التالية.. 

© النقابات المهنية. 

« الاتحادات الطلابية. 

هاتحادات الشيات او العهول اوالتشيوخ كبارائسن . 

© اتحادات النساء أو الذكور. 
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© الروابط العرقية أو العائلية أو العشائرية. 

« الروابط الثقافية او الفنية. 

© الجمعيات الخيرية. 

© الروابظ العايمية: 

« الروابط الاقتصادية. 

© دور العبادة. 

والان كيف يّمكننا تحويل المجتمع من خلال تلك العناوين المؤسسية المدنية الرئيسة إلى هيئة حَيّة تراقبٌ 
أعمالٌ السلطات الاربع وتتابعها ولا تففل عنها وتبقيها 2 حالة يقظة وحذر وحرص على عدم الغفلة أو 
الانحراف أو التواكل عملية إشراك حقيقية وشاملة لكل شرائح الشعب يذ إدارة دولته ومتابعة شؤوتها. 
كنموذ ج أرقى ما يكون لمعنى سلطة الشعب «ولفكرة أن ”الشعب هو صر كل السلظات"” . 

إن کل مواطن سيجد له حتما مكانا ب أكثر من واحد من العناوين العشرة السايقة المتثرة عن 

هويته. أي ان الشعبّ يجب أن يعاد إنتاجّه تنظيميا بحيث يصبحٌ مجموعة من الاشخاص والافراد تتحرك 
إراداتهم الرقابية ‏ اروقة الى المؤسسية التي تَعَبّر عن مُكوّنات هوياتهم سالفة الذكر. لا يوجد من 
حيت المبدا مواطن راشد ومكلف قانونا ليس له مكان بذ ولحدة مق سك الى على اقل وان كان 
بالإمكان أن لا يتواجد فيها جميعها کا اوسن الکن أ لابقع إلى حر الوجود اة من الى ابره 
ن سکن جواتب الهوية اللشان انها فالظلووف الموضوعية الا التي استدعت ظهور الاتحادات 


النسائيةء ليس بالضرورة ان تقابلها ظروف تستد امتدحي ظيور الاتحادات الدكورية, وتلك التي تطليت ظهون 
الاتحادات الشبابية: قد لا يقايلها ما يتطلب ظهور اتحادات للكهول أو لكبار السن. 


يجب أن تَتَشَكلَ يك المجتمع بُنيّة هَرَميّة عملاقة لكل عنوان من عناوين الهوية E‏ 
تضم ب صفوفها ب قالب تصاعدي متسلسل؛ كافة المواطنين المسؤولين اجتماعياء وهم يُمَبّرون عن 
أنفسهم تتظلينيا من خلال ذلك العتوان» على أن تنكم هذه الك السظيمية المرمية قرا ولواح 
وأنظمة داخلية تفصيلية شاملة وعادلة تكس التعبيرٌ الموضوعي والحقيقي والحرء عن التمثيل 
الألصاقدى للمواطتين من خلال عنوان هوم داف 

اف و اة أخرف: يهب أن ت هافة الثتى الانطمية السغيرة واللشاكر فوا ر5 فوت اتج 
لمر لدى كل مجموعة من المواطنين عن موقمها بذ تشكيلة الى المجَليّة لمكَوْنَ من مكونات الهوية 
الاجتماعية. بے مَجَرَى نهر تنظيمي كبير. يؤدي ب النهاية إلى ”دلت تنظيمي ضخم, يعبر المواطنون 
مرا اسم تيت قا رلستواة «رايعالايتدا E‏ ماق بجتسي ٠ E‏ أكثر 
قدرةٌ من التبعثر والتّشتّت > على التعبير وعلى تحقيق الذات وعلى التواجد المستمر وعلى اتخاذ القرارات 


الا اسر من نجي رطف اا ن الهوية ذي العلاقة ذاك» من جهة اخری: 


سن 


وا 0 لكل عنوان من عناوين الهوية الاج اة لى اتن نتيا الهرفنة التضاعدة: 
المعبرة كما تفر ص ذلك طبائع الامور عن كل الشعب أو عن معظمه على أقل تقدير. وبأكثر من طريقة. 
و وء أكثر من صورة. كوو زاف الأعر امام كفب ا ا کر ال اال باشکال 
متعددة تَعَدّدَ جوانب هوية مواطنيه الاجتماعية: ما يُجعله قادرا على إبداء رأيه بكفاءة منقطعة النظير 
خ كل تفاصيل حياته واا ر اوی اا ی الات کون شعي ا مال تعر وضركة ركفل 
متواصلة لا تنقطع» استطاع أن سحلت فخ ابنائه كافة طاقاتهم وجهودهم وايجابياتهم وفاعلياتهم. 

دعونا الان كلقي تار ةشاحصية على هذا المجتمع الب الط الفاكل اليل لامكو ستشاهد أنه 
ينطوي على عشرة أهرامات راسخة تَمتدٌ بجذورها إلى الاعماق. كل هرم من الاهرامات ليس سوى إعادة 
لترتيب شكلٍ ونوع وهدف تواجد أفراد هذا المجتمع بما يتناسب مع طبيعة مُكَوّن الهوية الذي يُمَله حقوقا 
وواجبات ومتطلبات. أي وكاننا امام ا ارو فكو متو عرد كير شق ال الها هة القن رت وار 
طرق مُختلفة: أظهرت كل طريقة منها ب نهاية مطاف التركيب نموذجا مارد عملاق قوي. 0 
الأفرامات وهي تتفاغل وتلتقي وتتجمع: تنكس كلقي القيادات الحقيقية المجتمع: القيادات الث ترتبط 
ا كله أرعيا كلا داكهاا عر ميل مد بكرن ق 

سحاد التُكثيف لويس ات بالشكل الذي شرحناه سابقا عن قمَّة الفاعلية وَالتَعبَويّة 
والجاهزية؛ إذا انبثقت هذه السلاسل الهرمية المتصاعدة والمتوازية عن بر لمان شعبي يتكون من مَجاميع 
القيادة المتواجدة على راس كل هرم من تلك الاهرامات. اليست هذه صورة حقيقية من صور الشعب 
الذي يشكل بمجموعة ينانا واتحز | ج حالة النقاد دائم 4 يريكان بكرن من عشرة يركاتات أصفو يمثل 
كل وائص ا ا قاماق مقرملا هير ها الت فرع اة رة ك يان متها شيا له 
حقوق ومتظلبات واراء» وعليه التزامات وواجبات» غير تلك التي ترتبت له او عليه من خلال تعبيره عن 
نفسه يذ برلمان اخر منها. 1 ٠‏ 

البرلان الاول يُمثل الشعبٌ وهو يُصَعّد نفسه من خلال مهن ووظائف ابنائه واعمالهم. اليرلان 
الثاني مله وهو کی کا عرق خالا عا ددس کا وا کا لاق القالية و 
يتصعّد من خلال فة منه هي فئة الطلاب. البرلمان الرابع يُمثله وهو يصمّد نفسّه من خلال فئة أخرى 
نة هن فة النساءع. أما البركان اتخامسس فين خلال هة قاق مى فة الغياب: ليا البرنان السادن 
مُمثلا له وهو يصمّد نفسّه من خلال العائلات والعشائر والقبائل وتجمعات الاقليات العرقية والقومية 
إن وُجدّت. أما تصعيد الشعب لنفسه من خلال مستويات أبنائه التعليمية ومستوياتهم الاقتصادية 
وفك الثدافية كانه سوق يودي إلى تمخيلة عبن اتير اتات اسان والعامن والعاسى لياتس البرنات 
العاشر خاتما سلسلة التمثيل الشعبي عبر إتاحة الفرصة له كي يتصمّد من خلال أعمال أبنائه الخيرية 


AT 


والقطلوطية والاجضاعية الخظلفة. أما يران البرنانات الشعبية فيو ذلك المتكرّن من أعضاء البركانات 
العشرة الت 
نكن ماهو دون هذا اام المي الهرننى الشكم التتكن غير امل مان من ادى القواعن 
الشبيية إلى أغلى قم المقيل انش وما هى صلاتمياته4! وما هو شكل علاقاته المفترضة بالسلطات 
الاريع التي سبق وان انضخبها الشعب ذاته كى تنوب عنه ج إدارة الدولة وشؤونها على جميع الصكّد4! 
يُمكننا توضيح هذه الصلاحيات وهذا الدور وهذه العلاقة. على النحو التالي.. 
© لا يُمكن أن تتولى هذه البرلمانات أي دور من تلك الأدوار التي تتولاها السلطات الأريع المنتَحْبّة: نظرا 
لتفاركن ذلك مع فكرة السلطة ونظرا لامكان الدخول ف مقاهات الازدوا جية السلطوية القى من شانها 
أن تثيرٌ القلاقل والمشكلات السياسية والقانونية. فضلا عن تعارض ذلك مع الغاية من وجود السلطة ب 
المجتمع من حيث المبدا. وبالنظر لضرورة أن يكون لها دورٌ انتفت عنه صفة السلطةء فلا شك ب4 أنه دور 
استشاري» تضع بموجبه هذه البرلمانات روًّاها ومواقفها ونصائحها وما تملكه من معلومات ذات صلة, 
وات ناد وتيا أو بطلب من الجهات المختصة: أمام السلطات. كي تتولى هذه السلطات الاستفادة 
منها أثناء إذارتها لشؤون الدولة: إن هى شات 
© تتولى هذه البرلمانات الشعبية متابعة إجراءات المطالبة بمحاسبة أو عزل من يقرر الشعب 
مُحاسبّتّهم أو عزلهم عبرّهاء إذا توفرت الشروط الموجبة لکل من المحاسبة والعزل. كما ستنص على 
ذلك الوثيقة الدستورية أو القوانين الخاصة ذات العلاقة. على أن يكون مفهوما أن لكل حالة عزل أو 
مُحاسبة شروطها الخاصة بها التي يجب أن تتوطر ا من سيتحاسب ا وسيّعرّل+ فضا عن افر الأعداد 
اعافد من اللواطنين الذين يق ليم أن درا اروا امطاب اة أو بالموا او بد ات 
الات اللخخضية ال هن قدا السلطة القضائية. 
تتولى هذه البرلمانات تذكير المقصرين أو المتهاونين والمتواكلين من أعضاء الهيئات والسلطات 
المنتَحْبَّة. كي يعودوا إلى التزاماتهم ونشاطاتهم, خشية أن يتعرضوا للمطالبة بمحاسبتهم وعزلهم 
وتوجيههم الى القضاء. 
© يُحق لهذه البرلمانات ضمن شروط معينة تُحَدَدُها الوثيقة قة الدستورية ان تتقدم للسلطة التشريعية 
بمشاريع القوانين أو باقتراحات التعديل على مشاري يع القوانين وعلى القوانين ذاتها. على أن يكون مفهوما 
أن أيّ حق من هذا القبيل؛ يجب ان يكون مربوطا بتوفر اعداد كافية وكبيرة من المواطنين المطالبين 
بالك يحدمها الدسقون للسماع بمجرد النقدم للسلطة الفشريدية بشي من هذا القبيل: كي لا تشر 
العملية التشريعية إلى أي نوع من الامتهان أو التقليل من هيبتهاء مع المحافظة بهذه الفكرة على حق 
الشعب بك أن يبقى سيد العملية التشريعية عبر إعطائه حق مُمارستها وفق آليات معينة. مع ضرورة 
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التأكيد على أن إعطاءً الشعب هذا الحقء لا يُلزم السلطة التشريعية 4 اعتماد تلك المشاريع قوانين 
معمولاً بها > بل هي ستتعامل معها كاية مشاريع تتقدم بها الجهات التي يحق لها التقدم بمشاريع القوادين 
أو تغديل القوانين وفق انظمتها ولواتحها الداحاية: سادامت هى الجهة اللختصة الى أتابها الشعب عنه 
قوتي يليه دري 

© تتولى هذه البرلمانات وضع اللوائح والانظمة التي تدار بها هي نفسّها او الت متقطيق داكل الل 
العنظيمية الت #ككدت عتما عاذامت السلطة الفشرينية لم تصدر قرانين خاصة لإدارة هذه الى 

د حجن انيرا اناك لصوي الظالية ا ءات الشعبية على القضايا القن ری اها تمق تحق 

اة مجان السياساك: أو إذا لوی اا التعريدية على ما كو ف تت نن ماري 
قافن أو فيلات اتن على أن يكون واشها أن روط ااطابة اجر امظعا ی عام قا 
صعوية وقسوة من شروط التقدم بمشروع قانون إلى السلطة التشريعية: ماد امت هذه البرانات ستقوم 
ميو الرجوع إلى الشمب من خلال الامسداء, ينعد كاقة السلظات اني انها ليقو مهمَة اضرع 
واتخاذ القرارات بنفسه مباشرة وبدون وكلاء أو نواب. هذا ويجب أن تنص الوثيقة الدستورية بوضوح 
تام على هذه الشروط؛ فضلا عن النص على القضايا الف لابجو إقرارها الا عبر الاستقفاءات يضرف 
ارهن دة شروظ ن خو 

* - بالقدر نفسه الذي اكتشفنا فيه عندما تحدثنا عن الاهداف الاستراتيجية للمذهب الاقتصادي 
ك الاسلام: أن أهم تلك الاهداف كان مبدا ”تداول الثروةء فإن الهدف الاهم والاكثر إستراتيجية ب 
حيثيات المذهب الإسلامي ف مسألة الحكم القائمة على تكريس وتفعيل فكرة الحرية المّنَضيّة حتما 
لفكرة المشاركة: هو مبدا تداول السلطة . وأوضحنا حين الحديث عن تداول الثروةء أن هذين المبدأين 
مرتبطان ارتباطا وجوديا وعضويا لا تنفصم شرا هراون الخروة وتداول الشاك هما فا علوقتوه) 
أحدهما بالاخر. كملاقة الصحة بالقوة: أو كملاقة المرض بالضعف ب4 الجسم الواحد. 

لم يكن الإسلام 4 حاجة إلى ان يتحدتٌ عن مسالتي ”تداول السلطة" و تداول الثروة“ معا كي نفهم 
أنه يرمي إليهماء ويهدف فيما يهدف إليه. إلى تحقيقهما 4 واقع الحياة الإنسانية. فمادامت کر مسألة 
مهما مركبظة إرحياظ وجود بالاخری: فالإشارة إلى استهداف إحداهما كانت كافية لفهم استهداقه 
الضمني للاخرى. وهو قد أوضح صراحة فَرَضيّة تداول الثروة» وبالتالي فكانه أوضح ضمنا فرضية 
تداول السلطة. فَايُّما فعل اقتضى شى غملاً آخرء فان وقوعَ الآمر على القعل الاول يوقعه على الاخر بِالتَبَعيّة 
حتما. 
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_ لكن علاقة الترابط الوجودي بين هذين التد اولين؛ لا تقذ تقف عن حدٌ القول بأن تَحَفّقَ أحدهماً يودي إلى 
حدق حمق الآخر. بل إن هناك نوعاً خاصاً من العلاقة التداولية بين كل من الثروة والسلطة تجعل من الثروة 
بناءٌ تحتيا لفلسفة التداول: فيما تجمل من السلطة بناءٌ فوقيا لها . ومعنى هذا القول ان من اراد التََّرُفَ 
على موقف الإسلام من مبد! تداول السلطة. إن لم َه واضحا وصريحا ب نصوص ذات علاقة. أن 
حك عد موق من كداول الثروة. اما من أراد العاف على مر ااا من ميو | هان اة 
فان عليه البحث عنه 2 ما ورد من إشارات مختلفة حول مبد! تداول الثروة ذاته؛ ولا يكف بان تَلاحَظٌ 
إشازات هنا ارفاك ضاق بميد | تداول السلظة لاستحاب الاتجاه الأسلذمى تتعوميد] قداول الثروة :رقم 
كل هذا الترابط الوجودي بين المبدآين. ما معنى هذا الكلام؟! 

إن تداول الثروة ب شتی الواقم أن كد ازل السلظة ههذه الأخيرة تة ية الأو ل من 
الفكاك منهاء لان السلطة 2 جوهرها ثروة مكثفة, ولان السياسة 2 نهاية المطاف اقتصاد مركة: 
فحيثما تم تداول الثروة فان السلطة قطعا ستدور معها حيث دارت. وقد شرحنا ذلك عندما تحدثنا 
عن فد اول القروة ا اذهب الافتصادي الإسلامي: لكن الفكرة المقابلة ليست حتمية غاذا ثم فذاول 
السلطة كمنطلق لفلسفة التداول ب المجتمع ؛ فليس بالضرورة أن يودي ذلك إلى تداول الثروة. لانه إذا 
كان بالإمكان ان يُصار إلى تحقيق تداول للسلطة غير ناتج عن تداولٍ أسبقٌ للثروةء فإن هذا يعني قطعا 
أن بالإمكان أن لا يؤدي هذا التداول ‏ السلطة إلى تداول حتمي ‏ الثروة. ي الحقيقة فإن هذه معادلة 
مُمكنةء وهي على وجه التّحديد ما يحدث ب4 قلب البناء المجتمعي الرأسمالي العالمي بزعامة الغرب 
الاوربي والاميركي. 

ا أمر أيسر بكثير من تداول الثروةء وتاريخ يح البشرية يروي لنا القصة بوضوح لمن اراد 
إن شرف فمعظم أوجه الصراع السياسي على كراسي ي السلطةء والتي رأيناها ونراها تحدث © الغالب 
داخل المنظومات الاقتصادية الواحدة. لم تكن تنتجٌ عن تداول حقيقي للروة؛ ولا كانت توّدي إليها بذ 
الفا يل ان من السهل عا ملاحظة أن الزماعات السيابسية الزائلة والتي جاءت على انقاضها ب 
تلك الصراعات» كانت تنتمي إلى معسكر الثروة ذاته. مع هوامش فروق ضثيلة لا تكاد تذكر أو تُؤثْر 
بے مُحصلة المسار المتعلق بمواقع الثروة» يُمكن إدراج معظمها بكل يسر وسهولة تحت بند الصراع على 
النقية وات اة ان : عن التنافس الاقتصادي ساراس 0000 

فما يُحدث ب الغرب الرأسماني من تداول مخادع للسلطة. وما يُحدث بك الكثير من الدول الهامشية 
الواقعة على تخوم العالم الراسمالي المركزي من أشياء تبدوقريية من ذلك ۽ أوما نسمع عنه من انقلابات 
هنا أوهناك بقيادة الركن امريد هذا اليلد أو ذاك, ما بسب كله ك خا السييرات العضرية 


متايه للاحتقانات المجتمعية مع | ابقاء معادلات الثروة قائمة كما هي دون تغييرء »وهو ما نطلق عليه.. 
”تداول البناء الفوقي الذي هو السلطة دون المساس بالبناء التحتي الذي هو الثروة“. 
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إن القداول 4 البناء الفوقي الذي هو السلطة: يأخذ طبيعة شكلية قشرية عديمة الدلالة وفاقدة 
المضمون؛ عندما لا يكون ناتجا عن تداول ب البتاء الشحتي الذي هو الثررة أو عندما لا يكون مؤديا 
إليه. ولآن تنظيم آليات تكفل هذا التداول القشري المظهري للسلطة أمر سهل يُحَمَقَّ هدفين اساسيين بذ 
الجسمنات الث لجا اليك هما ؛ الحفاظ على الثروة مَحْمِيّةَ من احتمالات التداول المقَيرّة لموازين القوة 
الداخلية التي تب عنها تمركزات الثروة. وتنفيس الاحتقانات المجتمعية المرافقة لهذا التمَرَكّر ؛ بتفريغها 
على مستوى قمة الهرم السلطوي؛ عبر تلك المظاهر التداوليّة الخادعة الى تظهن وكانها قن قحف 
بإرادة القواعد المجتمعية المخدوعة بما تعتقد أنه ممارسة للحرية وللحقوق على وجه الحقيقة. نقول.. 
نظرا لكون تنظيم مثل هذه الاليات أمر سهل. فإن الرأسمالية العامية استطاعت أن تكفل لنفسها جد 
غب هدا الشكل من اشكان التداوق العشرى للساطة دون أن قر أكارها وهيادتها الأساسية للخطرء 
مُحافظة بواسطة ذلك على تمركز خطير للثروة يتفاكم يوما بعد يوم. 

تتبدّى عظمة الإسلام ودقته وحكمة الله بے اسلوب عرضه على البشر وتكليفهم به عند النظر 
إلى معالجته للتداولين السابقين: السلطة والثروة. فهو لم يقدم أي َصَوْرٍ نص حول تداول السلطة. 
لكنه كان واضحا وصارما ومُحَدَّداً 2 تثبيته لفكرة تداول الثروة: وك أمره بكل ما يرفدّها ج الواقع 
بمقومات احق والنماء والتطور والاتساع. انه بدا من النقطة السليمة النقطة التي eA‏ 
الواقع جي إلى قداول السلطة. إنها تداول الثروة +وفويهذا ن جم اا يشكل 9 رین 
إملاءات فوقية قد لا تحتملها الطبيعة القبلية والطبقية للبناء المجتمعي العربيء بل والبشري انذاك. 

فمادام البقاء الفوقي الذي هو السلطة لا مكن زحرْحَنهِ عن الاسس التي تحكمه إلا بزحزحة أسس 
اغا لمحن التي شو الكروف وما دافم جر دة الشكلية غير مُسْتَهُدَمَة إسلاميا لان تداول السلطة 2 
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ذاته إذا لم يكن تعبيرا عن َير حقيقي ب مواقع الثروات ب المجتمع. U‏ بان نچ عنه. 
ههوئيس يذى قيمة من یت المبداء ؛ فإن الحاجة إلى صدور احكام مباشر ة تتعلق بهذا البناء الفوقي تفقد 
قیمتهاء ظل بناء تحتي يُحتاج إلى قدر عال وكبير وطويل من التطور كي يتَحَّق على أرض الواقع؛ ما 
جعله يكتسب 2 خطة الله الاولوية القصوى بوصفه البنيّة المجتمعية التي لا مفر من تغييرها وأعطاثها 
صورتها الجديدة كن ج بها جا وضرورة ؛ البُنيّة الاخرى وهي السلطة. 

لقد اراد الله سبحانه أن يتحقق تداول السلطة بشكل تلقائي وانسيابي كنتيجة طبيعية لتحقق تداولٍ 
أسبق يودي إليه قطعا ؛ هو تداول الشروة, لآن العكس لا يُمكنه أن يُحصل بالضرورة؛ بسبب طبيعة العلاقة 
بين التداولين كما أوضحنا ذلك سابقاء ولان العمل على تكريس قنوات التطور التي ستحَدث تداول الثروة 
آم ر كاف ا ذاه لتحديق الهدف غلى صعيد فد اول السلظة: غاذا كان البشر يقتطون من أجل السلظة د 
الغالبة دون الساس باينا الكحتي الكرن لها وهو مركن الكروه شتير اللي التمدية وليكن كير ها هو 
سبب التداول الحقيقي لسلطة سيفقد المتنافسون عليها عندئذ فاعلية السيف لاجل الحظوة بها. 
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ون اول الثروة لم يتعكق 2 معظم مراحل القاريع الأنلامي :كان كذ اون السلظة لم يكن ليحصل 
بالشكل المستهدّف, الامر الذي جعل تد الها يَحدث بشكله الدموي الذي يُحدث ب كل مكان على وجه 
الأرض ليبن هة قد اول للقروة ااب إن أية مجارت سيت أو صب ذا خا قريب المذهب الاقتصادى 
الإسلامي من المذهب الراسماليء أو تبرير المصالحة المذهبية بينهماء هي 2 واقع الامر محاولاتٌ 
خدمت على مدار التاريخ وستستمر 4 خدمة فكرة انعدام تداول الثروة. ما حال بالتالي دون المسلمين 
ودون تَوَصّلهم منذ وقت مبكر إلى آليات ناجعة لتداول السلطة بشكل جوهري. إن ما نراه ب الوطن 
العربي دیا من أشكال ةو بشع فخ التّمركز بذ السلطة هو ناتج ابقداء عن شكال أبشع واكثر 
جاخ من الانعدام # آليات تداول الروة کک عا اکر ها کین يعدا عن الا ا ا 
لباذكه:واسسة واصولة العظيمة: 
ومع ذلك فإن الإسلامٌ قد أكد على مجموعة من القيم الاخلاقية والتنظيمية التي لا تستطيع ب 
ذانها راذا قم المامل ممه معز اة عن علاقة السلطة اشرو أن هع شیا بذک على مي اول 
اسا وان كانت متم ذا ها المسلمون كرديف فكري وأخلاقي للعنصر الاساسي المكوّن لمبدا 
فذاولالشتطة الاوهوينيد کار افر أن كوم اا ر على فل رضن مم افا 
الوجودي بين المبدأين. ومن هذه القيمء التأكين مكلا عن أن الطاعة واسبه امير حت لو كان راسة 
"ثينية أي تی لو كان اسر والسواد كلد العرب كان يشير إلى فلامة انرق 3 العادة. د 
كريس واضح لفكرة أن السلطة حا من قم العنادة: ولي من كيم المائلة والقبيلة وشرق السب 
بالمقاييس السائدة. 
ومنها مثلاء التاكيد على ضرورة لزوم الجماعة وعدم الخروج عليهاء وهو ما يبعث على التخفيف من 
حدّة النزعة الفردية التي تشكل الدافع الاكبر لدى المتنافسين على كراسي الحكم والسلطة خارج أطر 
تداول الثروة. ومنها أيضا التاكيد على ضرورة أن لا يموت المسلم الأ وي عنقه بيعة. وهو ما يدل على 
فكرة الالتزاح والانشياظ وعدم الانزواء عن اضمل العام بل الاندماج فيه تباجا كاسما بسبب ما 
تعنيه البيعة عادةً من ارتباط للعُرّى لا ينفصم بين المبايع والمبايّع. مع ما يستتبع البيعة عادة من نكران 
للذات وذوبان ب الجماعة ومصالحها. فضلا عن التأكيد على مبدا الشورى المنصوص عليه ب4 القرآن 
الكريم» والذي مارسه الرسول الكريم صلى الله عليه وسلم © اكثر من مناسبة عندما لا يكون الأمر 
من مقتضيات الرسالة بل من مقتضيات العمل الدنيوي» وهو الامر الذي يدل على ضرورة المشاركة ك 
السلظة وة اتخاذ القرارات. ناهيك عن عشرات النصوص التي كانت ترجه الأمراءة إلى كيفية التعامل 
مع جندهم أو مع رعاياهم الذين يسوسونهم» داعين إياهم إلى العدل وإحقاق الحق والرحمة وتجنب 
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الظلم والطغيان. علاوة على ما تم ذكره من فضل للحاكم العادل» ومن ضرورة قول الحق 4# مواجهة 
الحاكم الظالم دون خوف منه ا ووجلء نافد در الباق ا سن الله اه 

ومادام تداول السلطة هدفا استراتيجيا يجب أن نسعى إلى تحديعة بذ الواقع يسبب اركياطة اقباط 
وجود بهدف آخر واضح ل فرضيته وضوحا لا لبس فيه الا وهو تداول الثروة. فإننا لن نقف عند حدود 
ما ممق الس الغاريكى تارق الثروة على صعيد تفعيل مبدا تداول الملطة وكريسه ف الواقع دون 
أن نُسّهِمَ بما نستطيع الاسهام به 4 رض هذا المبدا. بل إننا سنقوم برض هبدأ تذاول الثروة وهو يففل 
فمّله التاريخي الحافر ف هذا الواشع دشا به الى استحضاز ميدأ تداول السلطة: بكل ما يُمكنة أن يساعدٌ 
على انمزع هنا الاشير وكيك واذا كان ميدأ القضل بين السلظات امزكز إلى كرون اقبي هو مهدر 
هذه السلطات. ومبدا تعبئة الشعب تنظيميا للابقاء عليه مراقبا ومُمارسا للسلطة إلى جانب السلطات 
الاربع التي انتخبهاء وفق أ أعلى درجات الجاهزية؛ من خلال تعبيره عن مختلف جوانب هويته الاجتماعية 
بالشكل المناسب.. 

نقول.. إذا كان هذان المبدءان هما ما كشفت لنا عنهما اليات تحقيق المشاركة ب السلطة بشكلها 
الصحيم: فاتنا نري أن تحديد اده الزمنية القى يحق لأ مواظن ف الدولة أن نارس خادتها السلطة 
ذل ادي التنلطات الاريم الف ديا القسي» يجب ان كرون ميد ما ارقن مال تداول الساطة 
بعناصر التكؤن والديّمومة. ولعل افضل طريقة لذلك هي وضع سن تقاعدي لكل منصب سياسي أو عام» 
يكون مد روسا نظ ضوع المدةالزفتية القصوق التي برض أن لا وشل لوا طن اى موقم سياسي يعدهاء 
فلح أن تقب الأليات افهعة الاستماذة مخ بخيرائه البياسية دون ان كرون ذلك با شراعه فا اة 
الى تقر أنه خرس متها يعد أن ادرف اة رة ا ةله لما رسفي 

وعد فإننا تعطيع ملخيضن القواعل الاساسية التي يشوم غليها الاذهب الابلامن بذ مسألة الحكم 
والحرية بناء على ما مرّ معنا من تحليل وشرح وتوضيح» ب2 ما يلي.. 

١‏ - يعترف الإسلام للانسان بحريتين. اخداهنا كتك الاخرى فهو مر الاحتيان الجوهرق 
مان رخال لي تهاء برب الجوهير الإلهي لإرادته التي هي مناط تكليفه واختياره واستخلافه ب 
هذا اکن :ووا کی وو د المجتمع كي يُمارِسٌ هذه الحرية بدون حجر عليه. 

؟< يك الاقياة ف اقم کن حريقه عبر مارد ایا ك اللجالاتكاظة: وعلى زاس كل ذلك بمرية 
المعتشدء وحرية الدهوة اليه وتغييرهك اي وت وخرية اللشاركة ب فشكيل البّنَى والتنظيمات والتجممات 
الساسية وغير السياسة ك الج للداهوة الى أفكاره ومعتعداقة او للوصون الى السلظة والشازكة يه 


قيادة الدولة عبر 85 من موّسساتها. 


۳۹4 


*- الشعب هو مصدر السلطات: فهي تنشأ منه وبارادته التي يعبر عنها عير الانتخابات وغبر كل 
أدوات التعبير عن الرأي الممكن إنبثاقها ا 
حراش ة هذه السلظات رمتا بها وحم سيكها وعولهاء بإقاحة الغرصه نه كن يتشخ الأليات التى تمكنه من 
مُمارسة حقوقه تلك. 

- يشكل الشعب أريع سلطات منتخبة مفصولة بعضها عن البعض الآخر فصلا كاملا وكلياً بحيث لا 
تتدخل أي منها هذ عمل السلطات الأخرى تَحقيقا بدأ الفصل التام بين السلطات. وهذه السلطات الأربع 
هي ”التنفيذية .و التشريعية و“ القضائية ‏ و“ الإعلامية. 

ه - يُعَبّرٌ الشعب عن كافة جوانب هويته الاجتماعية التي يُمكن حصرّها © عشرة جوانب» عبر 
مجموعة من البُنى التنظيمية التي يُمارس من خلالها دورّه 2 الرقابة والمتابعة والمحاسبة والمشاركة 2 
إدارة شوون دولته. 

١‏ - مبداً تداول السلطة هدف استراتيجي يقوم عليه المذهب الإسلامي 2 الحكم. وإذا كان مبداً 
تداول الثروة هو الذي سيساعد السلطة على أن تُتَدأَوَلَ ب2 المنظور التراكمي التاريخيء فان الالتزام 
بسقف زمني أعلى لممارسة السلطة لا يجوز تجاوزه يعتبر من الميادئ الاساسية التي تساعد على رفد 
مهمة مبدا تداول الثروة 2 تحقيق مبدا تداول السلطة واقعياً. 


الفصل الحادي عشر 


نظام العقوبات القرانى 
بين الثابت والمتغير 


أولا.. قاعدة حَدَيّة القران 

قافا قاغدة الخد الاقصى 

فالتا قاعدة شخصائية الأذى المخرقب على الشوة 

رابعا.. قاعدة تجنب الاعدام قدر المستطاع 

خامسا.. قاعدة شدة العقوبة من شدة الجرم 

سادسا.. لا عقوبات تترتب على التصورات والمعتقدات 
ساي قافر #ازوع الجر د طرق اة 

كامتاك قاظرة عدم اشن الكرية روعالا راء 

تاسعا.. قاعدة ترميم الخلل الاجتماعي الحاصل بسبب الجرم 
عاشرا.. قاعدة عدم جواز كون العقوبة من جنس الفعل المجرم 


سنحاول فيما يلي أن نطبق قانون التطور وقاعدة النظرية والتطبيق وكل ما توصلنا إليه من قواعد على 
نظام العقويات كنموذج للنظم المجتمعية؛ باعتباره يُمثل حسب الرؤية الإسلامية التقليدية السائدة أحدّ 
أهم العلامات المميزة للنظم المجتمعية التي يعتز بها المسلمون ويد افعون عنها ويانسون إليها. إن العقل 
يدد الأظر الل لا يجو أن دافا ار ان قل خارجهنا كن ا ا اناف اتك اة 
وبنظام العقوبات كواحد من أهم تلك النظم. 

وي سياق معالجتهما لهذا النظام يرتبط كل من العقل والنص بعلاقة يُعطى فيها النص دور المشرع 
المرحلي الذي يقرر أحكاما مؤقتة الفاعليةء ويُعطى فيها العقل دور المشرع المذهبي الذي يقرر الاحكامٌ 
النهائية والهدفٌ الذي تتطلع إلى الوصول إليه الأحكام النّصّيَّة. وإذا كانت هذه هي القاعدة الأولى 
والاساسية التي يخضع لها نظام العقوبات وكافة النظم المجتمعية 2 الاسلام: فان هناك مجموعة أخرى 
من القواعد التي تحكم التشريعات المتعلقة بالجريمة والعقاب, تَعُتَبر بمثابة قواعد البناء الفوقي لهذا 
النظام. 

إن جرد وجوه قواعن البناء القرقي هنو أن صورة القباك الشطاة قصبية الكل و امه يف مقابل 
صورة الحركة الدائبة المعطاة لصيغ النصوص ولاحكامهاء والتي تستهدف الوصول إلى تلك الصيغ 
العقلية الثابتة. إن هذه الصورة تعود لتتكرر وبالالية نفسها ولكن على نطاق اضيقء حين يتم النظر إلى 
مجموعة من التصبوين = اللي تمكل من حبك المبدا الجافب المتحرلها ناتياس الثابت اللي المدة 
- بوصفها تقرر أحكاما تُمثل صورةٌ لثبات مؤقت يحدث التغيير الأدنى مرتبة بذ ضوئه. 

وبكلمة اخرى فان أحكام النصوص 56 تبر موقتة ومرحلية بالقياس لاحكام العقل الثابتة ثباتا 
مهيا بيك أنه الاين من جرد مردلة تاريخ طن حا اللي عن جيل العام الك قك 
للبحث عن أحكام جديدة جدَّةٌ كاملة. وعندئن - أي ب4 حالة التخلي هذه - لابد من وضع قواعد تحكم 
حركة هذه الاحكام الجديدة وم كدف الت ات اداد اكش من دو فل ك س ان 
المذهبية. 

ولكن أحكام النصوص أ مرحلة سيادة حكم النص للواقع. هي بدورها خاضعة 4# حركتها باتجاه 
الاتؤواك اقام مع سرح الحياة اة إلى مسجم وة من القواعين: التي تحكم كلاف الشركة وهن فوا فين 
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تضبط عملية الحركة الأوَليّة للنص # مرحلة سيادة أحكام النص. إذ أن مرحلة السيادة هذه لا تعني أنه 
لاجد هناك سركة والهلية تند المضع ليضيع جاهوا قراح تقر يبة ديد وة اکال كنا 
سبقهاء تتمثل جنها بذ استفناتها كل عن صيغ النص التشريعية. 

إن هناك وا التشريعية 4 سياق المسار التطوري التقدمي للحركة المجتمعية؛ أو لنقل أن 
هناك مستويين لهذه الحركة. المستوى الاول: وهو الذي يحدث ب4 ظل مرحلة تاريخية تكون فيها السيادة 
التشريعية التطبيقية لالض باشازم جا الأمناس لهذا الترضء أى خرص السيادة الؤفقة تة لاغراض 
موضوعية. والحركة التشريعية # هذا المستوى منها تاف ولي لها إلا أو هسوك قالطال دات هة 
من الاحكام الث تقزر نضاء ولكن على ضوء قراءة عفلية ج التصن ذاته بطبيعة الحال: تيح نوا عن 
اة ك هير هذا اكنات كيين الحرعة اهر الت تست ها اتر 

اما الس الات ناه رع ررس الذي يحدث 4# ظل مرحلة تاريخية يكون النص فيها 
فد ققد قدركه وأهليته لان يسود الواقع تشريعياء باغتباره قد تمكن من أداء دوره التاريخى المتمثل د 
دفع المجتمع إلى مراحل اقرب إلى الصيغة العقلية المذهبية الهدف. والحركة التشريعية 4 هذا المستوى 
تحدث أو يفترض أن تحدث ب اتجاهين اثنين. الأول هو الاتجاه التاريخي العام الذي يتم بموجبه العمل 
على وضع مجموعة من الاحكام الثابتة من جديد ثباتا مرحليا بما يتناسب مع المرحلة الجديدة متطلبات 
وزوجاء . لتقوم هذه الاحكام ب هذه المرحلة التاريخية بالدور نفسه الذي قامت به تلك المجموعة من 
الاحكام الثابتة التي تقررت نصا 4 مرحلة سيادة النص التشريعية. 

أما الاتجاه الثاني الذي يُفَكَرَض أن تحدث فيه الحركة التشريعية ب2 مرحلة لا سيادة النص: فهو 
الاتجاه المتمثل © إحداث حركة داخلية محكومة مرحليا بتلك الأحكام الجديدة التي أخذت دور الأحكام 
الثابتة التي تتمحور حولها حركة التشريع ب4 المرحلة الجديدة إياها. وهي بدورها - أي هذه الحركة 
= هة بلك الحركة التي انا أنها تحرث للتشريعات ف مرسلة سيادة النص التشريعية.وهي المريخلة 
التي تتطلب تثبيت مجموعة من الاحكام التي يناسب تثبيتها طبيعة المرحلة. وذلك كي تحدث الحركة 
الداخلية متمحورة حولها إلى حين الوصول إلى مستوى عدم القدرة على التمحور فيحدث التغيير الكلي 
ولشارمنكم الى صياغة رة نجديدة كرابتها الجديدة, 

إن اناج حال الصنلية مكلا يمكتنا أن نخطمه للحرارة الى سهم ك رقم درجة حرارقة: وعدن 
ذلك ستحدث مجموعة من التغيرات الجزئية الداخلية للماء الصلب (الجليد )؛ تعبر عن حركة الماء 
باتجاه التحول الشامل من حالة الصلابة إلى حالة السيولةء ولكن ‏ ظل استمرار سيادة قوانين مرحلة 
الصلابة. وبالفعل فإن هناك مرحلة معينة تكون فيها التغيرات التي أحدثتها الحرارة قد فعلت فعلها 
التراكسي: بتفير ها أناء الصنلب ليصيم ماء ساكلا: واكاء ج هذه الحالة الجديدة ستحكمه ‏ حركئه 
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باتجاه التحول الى الحالة الغازية مجموعة من القواعد e‏ 
عن كلك الى حكمت حركته ب حالته الضلية. وك هذه امرحلة (السائلة) سروف تستمن هالة التفير 
الدانقلى (الشركة الدانقلية بف الشراكم :د بحيت انه عد وصوتها إلى مريطلة معيثة: سيتحول الا السائل 
الى كان ( بار ماع كه ها بمالته الجديدة مضموعة اخرع مقتلقة من كراهن الحركة القاينة 
تاس ومر طة الجالة الغازية للماء: غير لف :انق ك هة عالفيه الضلية والساكلة..واذا افقرضنا ان 
الحالة الغازية للماء هي الحالة النموذجية النهائية: فاننا نكون قد شاهدتاه بمختلف مراحل تطوره كي 
قصل إلى كلك الحالة: وهوما يفيه إلى سن بيد ك الشكل غلى الاقل حالة التطور والحركة التي تحدث 
اترات قن تل إلى الضيقه الحتلية الذهبية الهداف. 

سنترك الإجابة على سؤال: “هل نحن على اعتاب مرحلة تاريخية تتطلب التخلي عن قواعد العقوبات 
التي قررتها النصوص ب مرحلة سيادتها التشريعية للبحث عن قواعد جديدة أم ل9 سنتركها لابحاث 
ودراساف وتن آخر كال اغالا من مجسوهة تن الود وللخارت دات الان وتعقى ها الخصوسن 
بان أوضحنا بأن هناك مرحلة تاريخية ما يتخلى فيها النص عن سيادته التشريعيةء وتنزوي عن الساحة 
التشريمية من ثم امه وهواعده الثابتة الى حكمت سرزحلة سيادته قف تقحل محلها مجموهة من 
الثوابت والقواعد الجديدة تفرضها المرحلةء لتحدث حركة التطور التشريعي داخلها ومتمحورة حولها 
سيرا كحو الهف النسلى. :تكتنى يذلك مجاولين ضيط القراعد .والكوابت القى تحكم خركة العقويات 
مرخلة سيادة النصن التشريعية كن تشحاكة إليها إذا كانت المريحلة القى تديشها لازال تعن 
البجث والتحري = امش ادا ظبيعيا رة سيادة الت التشريعية: وخاء على ها سبق قانها تستطيع أن 
نحدد عشر قواعد تحكم حركة نظام العقوبات ب2 المجتمع 4 مرحلة سيادة النص. وهذه القواعد ستكون 
بالتالي دليلنا الذي سنستند إلى روحه العامة عند اتخاذ القرار بالتفيير متجهين صوب الهدف المذهبي 
العقلي» لانها 2 الاساس بمثابة قواعد وضعها الشارع وهو يتلمس بتشريعاته 2 الاساس الطريق الى 
ذلك الهدف. 


ف 5 ب 020 سم 
اولا.. قاعدة حدية القران 

وفحوى هذه القاعدة أن الحد الذي يُمثل ثابتا مرحليا ‏ مجال العقوبات: قراني بالضرورة .ولا يصح 
أن يتقرر حد يُمثل ثابتاء من خارج حدوده کان پاتي عبر السنة. فيه الاخيرة ليست دب بل إن عليها 


0 


4 > 
اناد قاعدة الحد الاقفصى 
م ء 
إن العقوبات التي وردت ك القران الكريم» وهي تمثل الحدود التي على السنة ان تعمل ضمن دائرتهاء 
ر ع ي 3 

تقف عند حد كونها حَدية فقطء بل هي تتجاوز هذه الدائرة لتؤكد على انها تمثل الحد الاقصى الذي 
لا يجوز ان ترد عقوبة من خارج القران وتكون اشد منهء والذي لا يجوز ان تتحرك العقوبات وهي تتطور 
الا باتجاه الانخفاض عنه. 
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ثالثا.. قاعدة شخصانية الاذى المترتب على العقوبة 

يتضح من العقوبات القرانية أنها استهدفت فقط إيقاع الاذى المترتب على العقاب على مستحق 
العقاب» ولم تتجاوز ذلك بان سببت أذى لغيره. لهذا السبب فقد لوحظ أنها كلها جسدية تستهدف جسد 
المذثب: وهي أبسط صور حصر الايذاء بحيث لا يتعدى إلى غير المذنب نفسه. ولم ترد 4 القرآن الكريم 
ية عقوبة تضمنت تعديا - بشكل أو بآخر من الاشكال البسيطة للتعدي - على غير المذنب. فإذا كان 
التصور القديم للايذا ء يتمثل # انصبابه باتجاه الجسد نظرا لوضوح معنى الالم فيه بفجاجة ومَباشْرَة. 
فإن انحصار الإيذاء المترتب على العقوبة على جسد الان انما كان يعمل ب هذا الاتجاه العام للعقوبة. 


هذا عل بالشرورة انا و ر المتورات وي تعرك ينيك ی عله 
تعمق هذا المفهوم اكثر فاکش ٠‏ وهو ما ينسجم تماما مع التصورات العقلية بهذا الشان. 


ا 


يجب أن 


رايعا.. قاعدة تجنب الاعدام قدر المستطاع 
٠ ۰‏ 0 
يااخط أن القران انكر حاط عفرن الأعام بهاتة واسمنة ين الأجالات وريطظها با ر من فة 
يستشعر المرء من خلالها أنه سبحانه وتعالى كان يتعامل 4 اقرارها مع مجتمع تمكنت منه هذه العقوية 
إلى ابعد الحدود (مجتمع الغزو والثار والقبيلة.. إلخ). بحيث لم يكن من السهل الغاوها بقرار؛ ما جعل 
احاطتها بتلك الهالة مؤشرا واضحا على ضرورة العمل على التخلص منها كعقوبة 2 نهاية المطاف. 


خامسا.. قاعدة شدة العقوبة من شدة الجرم 
يتضح أن القرآن الكريم انتهج نهجين مميزين لهما دلالة هامة 4 سياق إقرار العقوبات على الجرائم 


النهج الاول استشاء مجموعة من الجرائم فن متنا إخضاعها لعقوية محددة رغم اعتباره إياها جرائم 
من حيث المبدا. اما النهج الثاني فهو التمييز بين الجرائم التي قرر لها عقوبات. من حيث شدة العقوبة 
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من جريمة إلى أخرى. وي هذين النهجين دلالات مهمة. فالنهج الأول يعني أن الجرائم التي لم تتقرر 
لها عقوبات ب4 القرآنء لا يجوز ان يقرر لها غير القرآن - بما ب ذلك الرسول الكريم- عقوبات اشد 
من ادت عة قر ا اوی وا اا فيا كا ادوا لكان ذكرها الله مادام قد ذكر الادنى 
(قاعدة الحد الاقصى). أما النهج الثاني فهو يعني أن تسلسل العقوبات على الجرائم من الشديد إلى 
الاقل شدة هو بمثابة اعتراف رباني بموقع تلك الجرائم من حيث شدتها وخطورتها ب المجتمع. 

فإذا كانت العقوبات المقررة ف القرآن الكريم يُمكنها أن كُصَيْْفَ من حيث شدتها على النحو التالي: 
”الإعدامء الصلب» تقطيع الأيدي والأرجل من خلاف. قطع اليد قصاص الجروح» النفي؛ الجلد بمائة 
جلدة, الجلد بثمانين جلد“ فلا شك إذن 2 أن الجرائم المقابلة لتلك العقوبات هي ب2 أهميتها وشدتها 
ونوه لاخطورهها فك المت رة يلقن درتب نتيا فة ما وكيا امردقاماء إلا اهنا 
اغا فرت الظويات يصورة مخف فن حب الد إذا فن اننا كنا اخطانا ت هذا الخرصبه 
وسينتج عن هذه القاعدة وبالضرورة انقلاب عميق ب4 تصورنا لاهمية وخطورة السلوكات البشرية عما 
هو سائد من تصورات ومفاهيم © الفقه والفكر الإسلاميين التقليديين. فلا جريمة أشد من القتل. 
وجريمة الزنا أهون عند اللّه. وبالتالي فان ضررها أقل 4 المجتمع من جريمة السرقةء وهكذا دواليك. 


سادسا.. لا عقوبات تترتب على التصورات والمعتقدات 

يتضح من السياق القرآني ‏ التعامل مع الجرائم ومع العقوبات المترتبة عليهاء أن كافة الحالات التي 
اعتبرت بمثابة جرائم ترتبت عليها عقوبات» هي حالات ذات طابع سلوكي أو أفعال: وليست حالات ذات 
طابع افر أو معتقدي. فلا توجد ب4 القرآن الكريم اية عقوبات على حالة اعتقادية. أي على تصور أو 
ا موسي اللخطانا ارال تيا ,معطا متدرقار ييا ع اك اترك الذي ر وق 
انحن القرآني من أبشح أتواع الاتعراف ك التصورات لقن قن مان المعتقدات وات رقم آنه 
نقطة البدء التي منها يتم الانطلاق لرسم معالم النظام المجتمعي المطلوب: مقتصرا ب4 تحديد المواقف 
مت هلي خد الست والتقريع لين الا كف عة اكات ينا هن ماق ها فى ساف 
اا كاج الى فاا واا القرآني للنظام الكوثي.: الا أن هنذا البناء يشي بيدا جد عن 
استصدار اية عقوية الصاحب أن تد مانن لل المطلوب» أياً كان هذا المعتقد. 

إن هد ا يدل كلالة واضحة على أن ها ورسخ خارج القران حول مقولة الردة وقرك الدين والأسرتكاية 
الحرضية عليهاء وها تيع ذلك للا الات ية من فيد كم الردة امش ذا الل راء عبارة عن 
آموي دخ عا اين الاسالامي را أسانن لها مين الس وها هى إلا ازات كراعم سياس كانت 
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عصا الردة والخروج عن الملة هي الوسيلة الاكثر سهولة لديه لتمرير نتائج صراع الارادات الذي كان 
ميا بانع سورد انذاك: 

يجدرينا كا هذا السياق ان نشير إلى نقطة هامة أخرى. وهي أنه على فرض أن الرسول أراد أن 
يعاق فاق حرا الأرقداة هن الأساكم أو أن يضم ها عة كبا قان عليه إلا أن يعمل طم قاضية 
الحد الاقصى. أي كان عليه ان يقرر عقوبة على هذا الفعل اقل شدة من اقل عقوبة قرانية. أي اقل من 
تمانين جلدة؛ لا أن يقول كما يُرّوى عنه: ”من بدل دينه فاقتلوه ١!"‏ لان عقوبة استبدال الدين وتغييره إذا 
كانت هي القتل» لما ذكر الله بے كتابه الكريم عقوبة الثمانين جلدة وترك عقوبة القتل بدون ذكر أو حتى 
مجرد اشارة عابرة. 

بل لعل الله تجنب إقرار ية عقوبات على التصورات والمعتقدات لاعتبارين اساسيين وجوهريين كامنين 
ك طبيعة البُنية التكوينية للتصور والاعتقاد. فالسارق حين يسرق يكون مدركا لحقيقة أنه فعل فعلا فيه 
اعقو الوطلى سن افير أو أن هخا حسما اتال شان هات غا من الاو وعدم التداخل بين فعل 
السرقة وبين تصور السارق عن فعله هذا. وبالتالي أيضا فكأن العقوبة انصبت ب جانب منها على هذا 
الجزء من بنَيّة الجريمة؛ إنه الجزء المتعلق بالانفصال الموضوعي بين الجريمة 4 حد ذاتها وبين تصور 
المجرم عنهاء بحيث يُمكن ان يبقى التصور قائما بمعزل عن الفعل. بل قد يكون التصور مخالفا للفعل. 

فاسارق اما أنه مقتنع بان من حقه أن يسرق؛ وبالتالي فهو معتقدٌ لاعتقاد منحرف ومُّمارسٌ لسلوك 
منحرف ے4 نفس الوقت» فيّعاقب على سلوكه ولیس على معتقده» بحيث أنه لو اقتصر على معتقده 
المنحرف ولم بجوله إلى سلوك لما كان لنا يه شان ل د ا أن نعاقبّه أصلا.. اها أن هذا السارق 
د يأن اوك هذا مرت ر وله ر ارم هرا اھا جا واک ات ع هذا 
الاوك فط وكاتنا تقول للسارق اتذى من هذا الصقف الأخير.. كيف شرق أيها السارق وانت عرف 
أن السرقة خظا. أى کاظتا فقون نلزاتی, کیت ترنی ايها الزائي واف قرف أن الزنا همل بشع سيخ 
وبالتالي» كيف تسب وتشتم وتقذف المحصنات وأنت موقن ببراءتهن من قذفك وادعائك؟! 

بينما المسالة ب التصورات مختلفة تماماء فلا وجود على الإطلاق لإنسان يتصور تصورا يمن بخطئه 
وبانّحرافه عن الجادة: أو يعتقد معتقدا يدرك أنه غير صحيح!! إن هذه الحالة حالة غير موضوعية. 
فالإنسان لا يعتقد ا ىم غات علي ادرا أله سس ؛ وهولا يبدا ب تغيير هذا القصبون ناتاه 
تَصَورِ آخر, الا بعد أن تَقْلب على إدراكه تصورات ومعتقدات جديدة تمارس عملية إزاحة تدريجية أو 
فورية لقناعاته السابقة بقة لحل مَحَلَّهَا قناعات جديدة: 

الإنسان إذن صادق من حيث المبدا ودائما وبحسب طبائع الأمور 4 مسالة المعتقد من حيث الإيمان 
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بهذا المعتقد» وان كان معَتَقَدا غير صحيح من وجهات نظر محددة. وصدّق الانسان متحقق من جهة انه 
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لم يرق الى أدراكه دليل كاف لتغرير معققده والاقتطاع من ثم باتحرافه ويخطقة. وإذن فمسالة الثمايق 
والمفارقة الكامنة بين الفعل وبين تصور الفاعل عن فعله والتي اشرنا إليها قبل قليل عند الحديث عن 
العقوبة على السلوك؛ غير متحققة هنا على الإطلاق. وبالتالي فعلى ماذا سيعاقب الإنسان؟! 

مهما كان معتقد الانسان فانه لا تترتب عليه اية عقوبات حتى لو کان تصورا إجراميا گان پان إنسان 
ما بحقه ے2 استعباد الآخرين أو قتلهم أو قمعهم أو منعهم من التعبير عن معتقداتهم وآرائهم: ما لم 
يتحول هذا الاعتقاد إلى سلوك إجراميء ليعاقّب من ثم على هذا السلوك. ولعل اليهود وهم أكثر أتباع 
الاديان عنصرية واستعلاء وعجرفة وتصورا لحقوق لهم ترقى إلى مستوى الإجرام» دليل قاطع على ما 
نقوله. فإن احدا لم يقم بمعاقبتهم على تصوراتهم الاجرامية تلك؛ ما لم تصبح سلوكات واقغية تمارسن 
على الارض. 

لل انما تام بعد اقامة الخجة. هالحجة 

ر وان التصود إلا يعد أن ن الاي أا إذا بقي المحأجَحّ على تصوره ومعتقده السابق. 

فهذا د يعني أن بُنَينّه الذهنية والإدراكية كانت عَصيّة بطبيعتها على تَقَبّل هذه الحجة. حتى لو كانت 
موقر اها من وجهة نظر الكثيرين: أو حتى من وجهة نظر جميع البشر. وبالثالي كين اتح 
بالتصور الجديد بعد المحاججّة لن يكون مقتنعا بعدمه. ومن لم يقتنع به فمازالت تنطبق عليه التحفظات 
نفسها التي تّجعل من غير المنطقي معاقبته على تصوره الذي تعتبره منحرفا لآنه غالب على ظنه صدَقّه 
ولانها غالبة على عقله صحَّثّه. وذلك خلافا للسلوك الذي تبقى مسالة التمايز التام بينه وبين الموقف منه 
لدى مُمارسه مسالة قائمة وتساعد على تبرير جانب من جوانب العقوبة من حيث المبدا. 

دعونا نفترض أن شخصا ما يعتقد بأن شرب الخمر غير محرم وان من جقه شريه 4 مجتمع متم 
شرب الخمر ويُعآقبٌ عليه. فهل من الممكن معاقبة هذا الشخص على معتقده ذاك حتى لوانه لم يشرب 
الخمركا إن هذا الشخصن تفده الد كر ا3ا اقتصير الأمر هلى مجر الامتهاد لم بر على المجتمع باي 
شيء سلبي. أي لم يُحدث خللاً يوصف بانه نتاجّ جرم وبالتالي ليس هناك مبرر لعقابه. 

بأمعاننا أن نؤكن على هذا الموقف التاسيلى بافتراض أن هذا الرجل لم بعلن مده وابقاه مسرا بذ 
قلبه. هل كنا سنعرف أنه يتبنى ذلك المعتقد؟! بكل تأكيد ما كنا لنعرف ذلك. ولو كان المعتقد 4 حد ذاته 
مسبباً لخلل ك الواقع: للمسنا هذا الخلل بمجرد حدوث الاعتقادء شاننا ب ذلك شان رؤيتنا للخلل الذي 
يسببه ب4 الواقع شرب الخمر ذاته. ألا يقف عدم إدراكنا لحقيقة كون ذلك الرجل مؤمنا بجواز شرب 
الخمر اصلا إذا كتمه ب4 قلبه ولم يعلنه؛ دليلا قويا على أن التصور ف حد ذاته وب حدود كونه تصورا 
فقط لا يُمكنه أن يكون جرما يَُافَب عليه مرتكبه؟! 


۹ 


اما الامر الثاني الذي نعتقد أنه قائم ‏ صميم البُنْيّة التكوينية للتصور والمعتقدء والذي نحسب أنه 
حال بين الله وبين إقراره للعقوبات عليه هو عدم تطابق راء البشر 2 ذلك. فلا يوجد أي مجال لتاویل 
السلوك» وبالتالي فالسرقة هي السرقة وهذه هي مواصفاتها بصرف النظر عن الموقف منها. إن السرقة 
الو المعرية تحاقة ةوالت كا اا ت الات ولا كني ان ق على أكقر مرخ وجه يونا فل 
المعتقدات هي قطما بخلاف ذلك. فليس أسهل من تأويل ية فكرة واي معتقد. والتاريخ الإسلامي بوصفه 
توتحا ارخا على هذا الأعر ماكل أمايقا اة الم تضق داقرة السلمين لد الشوارج إلى 
در أن احرج مرككب الكبيرة مخ هلاه الداكرة؟! وبالتالى خابن هو الضابط التهاقى والغيار اليقيني 
الذي يُمكن على ضوئه اعتماد عقوبات لا تهدر العدالة بك هذا الميدان؟! إن عدم وجود مثل هذا الضابط 
العياري يقتضنى اذا ثم الأقران بالعقوياث على الست ات ان قصب التفائق وان قفخ السيوق تحن كل اللافتاك 
العقدية. ولعل شيئًا شبيها بهذا حصل ب التاريخ السياسي للاسلام» بل لعله 4 تاريخ معظم البشر. 


سابعا.. قاعدة ردع المجرم عند تطبيق العقوبة 

كي يكون تطبيق العقوية رادعا للمجرم (المعاقّب) ٠‏ والردع بالمناسبة هدف رئيسي من وراء العقوية 
ذاتهاء يجب أن تتحقق 4 العقوبة صفتان: الاولى: أن تسبب الما وأذىٌ للمجرم بصرف النظر عن نوعه: 
وبصورة يتحقق من خلالها معنى الردع المراد إيصاله إلى المجرم من خلال حصره 2 دائرة الحرص 
على عدم الوقوع فيما من شأنه إعادة تعرضه لهذا الألم ولذلك الأذى. الثانية. ألا تتسبب العقوبة و 
إنهاء حياته بای شكل لان اقات تعلق حرنمة مأ بعقوبة تؤدي إلى موت المعاقّب يعني عدم تحفق ا لفن 
المراد وهو الردع: لآن هذا المعفى يتتى بتحفق الموت: إذ لا يرذع إلا الحي: وبناء عليه وكي يتحقق معنى 
ردع الجوم الذي يعني إيلامّه وتخويفه بصورة تجعله يحرص على عدم التعرض لهذا الالم رة أخرى: 
يجب الا يموت بسيب العقوية: وهو الامر الذي تتخلص همه مجددا إلى أن السياق الكذهيى المقلي لفلسيفة 
العقاب يرطضنعقوية اواك حل الج أي كان هذا الجر 


ثامنا.. قاعدة عدم تضمن العقوبة ردعا للابرياء 


أما كي لا يكون تطبيق العقوبة متضمنا لمعنى الردع لاولئك الابرياء الذين لا ذنب لهم ولا جريرة ب 
ارتكاب الجريمة. وهم أفراد المجتمع أيا كان موقعهم بالنسبة لمرتكب الفعل الَجَرم. فيجب من الناحية 
النظرية الا تتسبب تتسبب العقوبة عندما يتم تطبيقها على المجرم ج أي أذى أو ألم لغير المجرم المعاقّب. 
ولكخ ولان هذا الامر كاد كوق مستديلة عمليا؛ خاصة إذا نظرنا إلى أرلكك. الأكثر كربا والتضناقا 
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بالمجرم؛ والذين سيقعون بالضرورة تحت وطأة شكل من أشكال الالم المترتب على إيقاع العقوبة على 
المجرم كالزوجة والأبناء والأهل مثلاء حتى لو كان ذلك على قاعدة التعاطف العائلي والاسري. نقول.. 
نظرا لذلك فإن المقدور عليه هو أن يُصارٌ إلى العمل على التخفيف ما أمكن من الأذى المادي الممكن ره 
على شل أما الا غ مك إلا اقا اة من يف اك شا اما طوق القدرة البشرية 
ولا يدخل ضمن دائرة العدل المطلوب تطبيقه 4 عالم البشر؛ مادامت العقوبة من حيث المبداً أمراً بدهيا 
الاين فح شرور هه اه اة 

وبناء على ما سبق يُمكننا القول على سبيل المثال: ان اية عقوبة ترب مساسا بمستوى معيشة من 
يعولهم المجرم قبل ارتكابه للجرم. كان تكون تلك العقوبة غرامة مالية مرهقة لدخلهء او كان تكون 
متضمنة لشكل من أشكال تعطيله عن الإنتاج الكفيل غادة ياعالة اسر هی مقويات يجب أن بداد 
النظر فيهاء ويجب ألا تكون ضمن دائرة العقوبات المُطَبّمّة 2 المجتمع؛ لأنها تتضمن الأذى لأولئك الذين 
ليس من حق اخد أن يحملهم وزر الجرم الذي ارتكبه مُعيلهم. لا بل إننا ترق ایک ان عقاب المجرم 
و عه اق کن امراة هخ فا الاد بن يقسي لديه (اللزوية) هوه اة 
رغبة تلك المرأة ب2 الإبقاء على الرباط الزوجي؛ عقاب مؤثر © حقها سلباء ولا نقول بك حقه هوء لان 
ایا موی وقد کن هرات سيا دا کا د اکر ة اماقم على ألا يؤذي غيرّه. وبالتالي فيجب أن 
يعاد النظر من الناحية المذهبية 4 طريقة تنظيم العقويات التي تتضمن حجرا على الحرية بشكل لا يوقع 
الزوجّة ‏ دائرة هذا النوع من الاذى والالم. 


تاسعا.. قاعدة ترميم الخلل الاجتماعي الحاصل بسبب الجرم 


إن الهدف الرئيس الثاني بعد الردع من وراء تطبيق العقوبات: يجب أن ينصب باتجاه إصلاح وترميم 
الخلل الذي احدتّه الفعل الذي ارتكبه المجرم» وقد يكون هذا الهدف هو أهم الاهداف» خاصة وأنه ليس 
بعيدا ب4 الوقت ذاته عن تَضَمُّنه لشكل من أشكال الإيذاء والإيلام: ولكن على قاعدة جديدة هي قاعدة 
بذل الجهد لبناء وإصلاح ما ناكم اياده والفكرة هذا الودكزهن ان كل همل مجر اماما سوه 
الأصل مُجَرَّم لانه يحت مفسدة ويفتح ثفرة ‏ النظام الاجتماعي السائد. وبالتالي فإن الحكمة تقتضي 
أن كوخ هفاك توك هنسو امل على سد طك الثكرة وعلى وال قك القسندة. ومن حيف اوا فان اول 
فق یج س أن بف يالك هو مرگب الجر اديه آم کت سيق ذلك ركيت ها أن لين 
عقويات تتضمن عند تطبيقها لذ الواقع هذا القن قلس مق كان هتد الدراسة اة لذن ذلك ذو 
طلئيمة عايض ع ا فن كان خر الجن صمي لهذا لفان 


٤١١ 


ومع ذلك فان من الواضح أن مثل هذه العقوبات ستقوم على تكليف المجرم بمجموعة أعمال لها علاقة 
بطبيعة المفسدة التي ترتبت على جريمتهء ولكن بك الاتجاه الترميمي وليس الهدميء كان يكلف القاتل 
مثلا بان ينفق على يتيم أو على مجموعة أيتام ويقوم على خدمتهم مدى حياته؛ أو إلى أن يصل هؤلاء 
الأيتام إلى سن معينةء يدر الخبراء أنها كافية لاعتبارها شكلا من أشكال التعويض عن سلبيات المفسدة 
المترتبة على الجريمة التي ارتكبها عندما قتل إنسانا. وعلى العموم فليس هنا مجال تحديد الاعمال 
العاف على اللجرم يأدائها رامن فرفها على الجراكم اة الجتح :هدا موضوع أخرذوظبيعة 
مختلفة عن طبيعة موضوعنا الذي نحن بصدده. 
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عاشرا.. قاعدة عدم جواز كون العقوبة من جنس الفعل المجَرّم 

إن هناك نقطة هامة أخرى يجب أن نشير إليها ونحن ب سياق الحديث عن العقوبات على الافعال 
ا وه عدم جواز أن كن العقوياك افا تسارشها ا جوا اک وون من کس جسن 
الافعال التي يتم العقاب بها عليها. وهذا أمر اقلق للغاية. فالعقاب يرتكز إلى هيدا تكريس القية 
والاخلاق وتبنيها ونبذ السوء والفحش والعمل غير الحسن. فعندما يتم عقاب مجرم على فعله الجر 
فان ذلك هو الاساس بسبب اعتبار فعله ضعلا قبيحاء الامر الذي لا يجوز معه 6 يُعَاقَبَ بفعل قبيح 
مثله. والدليل على ذلك واضح لا لبس فيه. فإذا كانت السرقة فعلا قبيحا يستحق فاعلها e‏ 
يصح أن تكون العقوبة فعلا قبيحا كان تكون هي السرقة أو غيرها. وإذا كان اللواط فعلا قبيحاء فلا 
يصح أن يُعاهَبّ مُمارس اللواط باللواط أو بفعل قبيح غيره. وكذلك الزنا والقذف والقتل وكل الجرائم 
إن هذه القاعدة الهامة تعود لتؤكد على أن الإعدام الذي هوقتلٌ للانسان لا يصح أن يكون عقابا على أيّة 
جريمة لانه من جتن اسوا الأضمال على الاظلاق. 

كما ان هذه القاعدة تدعونا إلى الوقوف مُطولا أمام العقويات المقررة 4 القرآن الكريم» والتي هي 
القتل والصلب وتقطيع الايدي والارجل من خلاف وقطع اليد والجلد وقصاص الجروح؛ للتعامل معها بما 
ميه اتسياق اللي اكذهبي الذى تندزدت يمظن ماله بخصوصن اكرات ك هذا التعليل» علما بادا 
نؤكد سلفا ب4 هذا الشأن على أن نظام العقوبات ب4 القرآن الكريم شأنه ‏ ذلك شأن كل النظم المجتمعية 
التي عالجها الوحي العظيم؛ هو نظام يخضع خضوعا تاما وكليا لقاعدة النظرية والتطبيق التي تنص 
على أن العقل يضع الصّيّح النموذ جية وعلى أن النص يعمل ضمن دائرة هدي الصيغة العقلية بما يعني 
مرحلية وتاقيت الصيغة التّصّبَّة. 

تكلصن مخ كل ما سبق إلى أن الفلسظة الأسلامية 4 مسألة النقوياتك: وهي القشيفة الثى شود على 


۲ 


القول بمذهبية العقل ومرحلية النص تستند 4 الجانب المذهبي منها على الإقرار بالحقائق التالية.. 

> إن المقريات يهب ان ترفك مهارن لصوم و غاد ترم الخال الجا ل اج 

خف کن افد راد الجر وما باي ار ادر يجب ألا کون باد انه 
افا اة الجر الله ر الى اسقط مه عة القعد ام عة 

٣‏ - العقوبات يجب أن تحقق الالم والاذى للمجرم» وأن تتجنب مساس هذا الالم بالآخرين وعلى 
راسهم المقربون من المجرم» وهو الامر الذي يتطلب إعادة تقييم مجموعة من العقوبات التي تنطوي 
بطبيعتها على إيذاء لغير المجرم كالزوجة أو أفراد الأسرة الآخرين 

٤‏ - إن العقوبات 4 جانبها انرس ع ان انان ا جره على أن ن 
هذه الافعال ب2 مُحصلة مَوّداها على أرض الواقع شكلا من أشكال تعويض المجتمع عن الافساد الحاصل 
بسبب الجرم» مع التاكيد على أن هذا البعد الترميمي قد يكون جانبا فقط من جوانب العقوبة المنصبة 
باتجاه المذنب» وليس هو بالضرورة كل العقوبة. 

0 - لا يجوز أن تكون العقوبة من جنس الفعل المُجرّم لآن الفعل المُجَرّم نما هو كذلك بسبب قُبّحه؛ 
قلا يصح أن يكون الفعل لَب به قبيحا من جنسه. وإلا لكانت العقوبة على الجرئمة بجريمة أخرى. 
وهو ما يتعارض مع مبدا العقوبة الاخلاقي من حيث المبداء وهو الامر الذي يتاكد معه أن الوجهة العقلية 
تنحى منحىّ سوف يودي إلى إزالة العقوبات الجسدية: لانها ‏ نهاية الامر شكل من أشكال الافعال 
اة 

على ضوء كل ما سبق لابد من قراءة جديدة 2 العقوبات التي نص عليها القرانء كي يتم فهمها ب 
ضوء الحقائق العقلية المذهبية التي هي حقائق إسلامية بالضرورة.. واخيرا فمن الاهمية بمكان الاشارة 
إلى آ نکل ما فاد ا ران كلها كا فت يشان النظم الجصعية ك نياقيهها اللدهين و ارخا 
هو مرتبط قطعا بوجود حياة مجتمعية من حيث المبدا. ما إذا وصل الانسان بتطوره» إلى الاستغناء 
عن الحياة المجتمعية؛ بكل ما يمكنه أن ينبثق عن ذلك من آليات تنظيميةء فإننا نكون قد دخلنا ميدانا 


مذهبيا آخر يتمحور حول الحديث عن الإنسان الفرد او عن الفردانية. 
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الفصل النات عضر 


اولك المزاهل ن التحيافين الذنيا والفهوى 

ثانيا.. حسّيّة العقاب ولا جسديته ب4 الوقت ذاته 

فالا وة الاب ك اة 
© مداخلة ب4 نقد مقولة ”الكفر العملي والكفر الاعتقادي“ 
و فة خض هذه الا 


لان الشيءً بالشيء يذكر, كان نزاما علينا ومن تسضرصن اس فة الاسام 2 الجريمة والعقاب: 
3 نكتفي بالحدية عن بعاد غذة الفلنقة ج سيافها التنظيني الدثيوق» دون الور الفالخصض غل 
مسالة الجريمة والعقاب 2 سياقها الاخروي. إن الحديث عن فلسفة اسلامية للجريمة والعقاب يجرنا 
بالضرورة إلى عدم التوقف عتد الأساد الد وة تمه الفاسفة يل إلى الفوس ف أوناذها الندياقية كافة: 
بشقَيّها الدنيوي والأخروي. وإن الغوص بك هذه الابعاد يجرنا أيضا إلى الوقوف مُطولا عند ما ورد بج 
الجانب النقلي من الإسلام حول اليّعّد الأخروي منهاء وهو البعد الذي يكتسي أهمية بالفة مادام المسلم 
يهدف بك أهم وأسمى ما يهدف إليه. إلى الانتقال إلى الحياة الأخرى نظيفا من الأثام. معافى من 
شبروات استحفاق العشاب: ليميش حياتة الداكمة ب الجنة 4 تعيم وسعادة ومتعة لا تتقطع ولا تشتر 

اننا سياق تاها لبعد الأشروي هن فة الجريمة والعقاب ‏ الإسلام: وبناء على منظومة 
المنطلقات المعرفية التي اعتمدتاهاء توصلنا إلى 2 جديدة جِدَّةٌ تامة. تبدو غريبة ومثيرة بالنسبة 
اقل النطلم انث ما قود على اباط هم مساكل فب معتقداته الدينية الا يذهفية التق التاريخى التقلى 
الصرف غير القابل للمساس أو حتى للنقاش» وذلك على قاعدة القدسية المطلقة. خاصة وان هذه 
التقا ال ترصتنا البها قاف كل كبر ما تفل لزنا وما ورصقام اتعاق اقرخ مق اشامن 
شت الد اهو ارق طا ساد متها وا كر وة الخصوم شايع القوق بأن اة الالمالانية د 
اقاب الأخروى كوم ى فلاف كار اساسا تمكل عن انكر انى ااه وهي التوامل 
بين الحياتين الدنيا والاخرى . و حسّيّة العقاب ولا جسديته ب4 الوقت ذاته“ء و“ محدودية العقاب بذ 
الاخرة“. وسنحاول فيما يلي شرح ما نعنيه بكل واحد من هذه المبادئ. 


اولا..التواصل بين الحياتين الدنيا والاخرى 

بداية يجب أن نعي بديهية أساسية من بديهيات الاعتقاد ب4 الإسلام» تكرست بدهيتها لدينا بتطابقها 
التام مع حقائق العقل: ألا وهي أن الحياة التي نحياها ب هذا العالم (الدنيا) هي عبارة عن جزء فقط 
من حياتنا التي وٌجِدّنا لنحياها. فحياتنا بدأت كي لا تنتهي» وإن كنا نحياها على مرحلتين تفصل بينهما 


۷ 


فترة سبات طويلة يختلف طولها من إنسان إلى آخر بحسب قربه أو بعده عن لحظة بدء المرحلة الثانية. 
وأن لكل مرحلة منهما سماتها وخصائصها وظروفها الخاصة. فحياة كل شخص تبداً من الحظات معييه 
من كينونته الجنينية أو غير الجنينية؛ لتنتهي مرحلتها الاولى بموته الذي کے تنكف ا اتحياة 
وعغلاغاتها: ويائتهاء هذه المربحلة التي يُمارس الانسان خلالها كافة نشاطاته الحيوية والحسية والادراكية 
عير او الحيء قدا فقرة السبات الانتغالية؛ وهي الفكرة التي أطلق عليها السلمون مصطاح 
”البرزح" .نف انقظان المريظة الثانية والاخيرة الث فبدا يوم البعت الذي يدهن فيه الإنسان خاد 
الحياة والقضاءً على الموت: فَتَبّعَتٌ الأجساد التي فنيت» ولكن بصورة تناسب واقعا حياتيا جديدا يتمكن 
الجسد فيه من الاستمرار ج الحياة الى ما لانهاية دون ن أن تعتريه أو كر فيه عوارض لقنو والتعلل ال 
كانت تعتريه وتؤثر عليه 2 المرحلة الاولى من حياته. وإن كان نمو وتطوره على جميع الاوز سيسثمران 
و الان إلى اين ون وط ية مرجلة الود 

إن الله وان كان قد جعل حياتنا تمر بهاتين المرحلتين بناء على ما اقتضته قتضته طبيعة الأمور التي ارتآها 
عندما فكر ‏ الخلق ابتداء؛ فإنه عاملها من حيث المبدا ككل متكامل وككيان واحد مستمر متواصل 
لا ق ولا لقصل مرائطلة واجؤادّه بعضها عن البنطن الاخ خاصة عندما بكرن داضن التراضل 
والاستمرارهذا ذا غلاقة بالقيم وغلى راسها قيمة العدالة: بعيث أن قضايا معينة ‏ هذا الصدد تيدأ 
او تف ال رة الى م اة الإتمان و كل ف اة انكانية ا ومن لله مان اجرد 
والعقاب. تماما مثل أن يبدا مرض معين يسري 2 جسد إنسان معين 4 مرحلة الطفولةء فيودي إهماله 
إلى ان تظهر اكه الحظيره ف مر احل العيونة وال خرخة على شكل انتكانات صرضية قن تكو قاعة. 
فباعتبار التواصل العضوي بين مراحل الطفولة والشباب والكهولة والشيخوخة. كان منٍ الطييعي ان 
فوزع أحداك الحياة غلن هذه التراحل حسب طبيعة العلاقات الى تكم ناك الاحدات وكاقيراتها على 
الحياة. 

إن نظرتنا إلى الحياة بمرحلتيها المذكورتين باعتبارها كيانا واحداء تجعل من الطبيعي ان تَتَمَهم أن 
يرتكب إنسان ما جرما بك المرحلة الأولى منها ؛ لمأب عليه مرحلة أخرىء إن لم يتم عقابه ب المرحلة 
التي تم فيها حدوث الجرم لاسباب موصوعية. ويها أن مبدا العقاب هو مبدا ضروري وأنه من مقتضيات 
العدالة باعتباره قائما على مسؤولية الإنسان عن أفعاله مادام وجودا مريداء فلا مفر من تطبيقه على 
المخالفين والمجرمين. وبالتالي فإما أن عاقب مرتكبو الجرائم 2# حياتهم الاولى حيث يُرتكب الجرم 
دوماء وها أن يعاقبوا 4 مرحلة أخرى من مراحل الحياة. إذا لم يعاقبوا 4 المرحلة الاولى لسبب أولاخر. 
وهذا يقودنا إلى التا كيد على مسألتين هامتين. . 

الاولى.. لا عقوبة خارج الحياة الدنياء أو بعد الحياة ب4 مرحلتها الاولى؛ لمجرم عُوقبٌ فيها بالعقوبة 
ركفن نادو ارك ابعل لسري الي لآق اة القررة هذه ىه ااه 


2۸ 


الجرم ف اتجاء الهدف متها وبالعاتي هاه بعد ظلما أن يضار إلى تاف مركب الجر من جدين ان 
جرم سبق أن عوقب عليه فيما مضى. الأمر الذي ينتفي معه ان يعاقبَ الله بعد الموت (اي بے المرحلة 
الثانية من الحياة) إنسانا عوقب ب الحياة الاولى على جريمته. ولن نتدخل هنا بطبيعة الحال 4 تحديد 
رم ل و ب ا 0 
عة الى سيقو الله من خلا باستيفاء النقص الكامن ب حجم العقاب؛ إذا كان هذا العقاب قد 

e‏ إل ويكفينا ‏ هذا الشان أن ننطلق من أساس أن عدل الله المطلق كفيل بذلك. 

الثانية.. بما أو قات مسدوعة كردن الأشان القبيكة (المخزكة) يعني اخضاعها وة 
الحياة. كالكذب والظن السيئ والحسد والحقد والغلّ والكبّر والنميمة والغيبة والاستهزاء والكراهية 
والنفاق وغيرهاء فقد كان من الطبيعي ان تبقى مجموعة من العقوبات معلقة لتُتَفَدَ ب مرحلة أخرى من 
الحياةء وهي المرحلة التي تسم قطعا بكل معاني العدالة. ولا مانع ب هذا السياق من أن يكون اللّه قد 
استوض من إنسان معين ب حياته الأولى استحقاقه على جُرْم من هذا النوع بطريقة 3 مالا نعرفها أوتدرك 
تفاصيلها: وذلاق ضور ظتفى غنه بموجها أي | قاقات عقابية .ف الحياة الآخرة, 

ركن اكان انه شمن اهرت الاد انشا سورد اها بها انل على ترم الخلل اتحاضل 
الواقع بسبب الفعل الَجَرّم. فهل يصح أن يكون هذا الهدف هوذاته مبرر توقيعها على المخالفين ممن 
يستحقونهاء ب2 الحياة الاخرى؟ ب2 الحياة الاخرى او المرحلة الثانية من الحياة لا يوجد واقع ‏ حاجة 
إلى ترميم» لآن الجريمة التي أحدثت الخلل حصلت بك مرحلة لم تعد برمتها موجودة بما ب ذلك تلك 
الاختلالات التي كانت تعتريها وتصيبها جراء جرائم المجرمين. وإذن فلا توجد هناك اختلالات من 
الاساس. ومن جهة أخرى طن يكون هناك داع لاي ردع: لان ايا من البشر ك تلك المرحلة لن يرتكب 
جرائم. ؛ وبالتالي فليس مما له معنى عقابهم كي يُرّدَعوا فلا يقع منهم فعل مُجَرَّم مجدداء فهم سواء 
رُدعوا أولم يُرُدَعوا فلن يرتكبوا جرائم. غلماذا الردع: ويالتائي اذا العقاب ككل إذن؟! 

١‏ يبدو أننا أمام معضلة تظهر وكان العقاب 2 الحياة الاخرة فقد مُبَرّراته التواصلية؛ ولم يعد للأهداف 
الى كاتت تررم الحياة الاوتى آی معتى على الإمتلاق: اا عرف بكرن قوير هذا القواصل الذي 
أشرنا اليه ب مسألة الجريمة والعقاب بين الحياتين الدنيا والأخرة9 ترى هل يسقط مبدا العقاب ب 
الأكره اد اندلق وا واا لم مقط كيف و وا هى اترك الشيعية القى تقر أن فقوم 
عليها عندكن؟! 

إن القول سقوط ميد العقابية الأهرة غلى الجراتم التي لم يُسَتَوْفَ عليها عقاب يذ الدنيا يوسن 
لفلسفة خطيرة ة الابعاد. لا تقل خطورة أبعادها عن تلك التي يُمكنها أن تسود ب واقع يُسْقط مبدأ ومعتقد 
العف يدف ارت من حك لايا تدا أدْركَ وأعي جنا انف ا غ وم العامة كن رد 


م 


۹ 


اوا کے خن اناف تی ]ذا للم أعاكب هليه ها دهان كل ما بج انق عة هري علد قا 
ليس هواتجتب الوقرع يط اللخطاع او الحذن من اركاب الجزاكم واللعاضى. كى أتجتب الأذى والالم 
المترتبين على العقاب يوم القيامة. حيث لا غفلة ولا تهاون ولا تجاوذ!! بل هو تجنب الوقوع تحت طائلة 
الو اوی وا اك کی اکن ان کن جرا يقاب مزا حلت عليه باد تمق ادان 
كل هاي الآمر إذن ان اركيها اهام من حراقة اق بها مصناتس واس ستمتع من خلالها بنزواتي 
ومذ اتی دون أن أك ك حبائل القوانين البشرية. بحيث إذا كنت من القوة والمقدرة والنفوذ بشكل يُمَكدي 
من عدم الانصياع للقانون الدنيوي ومن عدم الوقوع ‏ حبائله: فانا سيد الموقف بلا منازع. وگن کل 
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رم كام 


ما هو مطلوب مني بذ الواقع أن استمتع بهذه الاد طن ات الأكزون واد اس اكه بان الي 
الثمن.. ما اخطن هذه النتيجة وما أبشعها وما اوس ارا مع مقتضى الفعل الالهي (العدل). 
وإذن ولكي لا نقع ب هذا اجو اللي الخطير: يجب أن نقر يعدم سقوط هيدا الشاب يوم 


شم 


العامة على الاهتان اة الشى ف رف عليها عدا لا هذه الدنياء مع الاد الوق :اذد 
على أن الهدف من هذه العقوبات هناك يوم القيامة لن يكون هو ردع المجرمين السابقين ولا ترميم يم الخلل 
الذي سيق وان ترتب على جرائمهم السابقة تلك. أي أن علينا ان نؤسس لفلسفة تبرير جديدة للعقوبات 
فناك: تمتطيع حل هذا القاقض تكم بين مطليين عقايين سارمين لا يد عن أي واحد مثهما: 
وهماء ضرورة أن يكون هناك عقاب ب4 الحياة الاخرى. وضرورة أن يكون هذا العقاب غير مبرر بالردع 
أو بالترميم اللذين تَبَرّرٌ بهما عقوبات الحياة الأولى. فكيف يُمكن أن نؤسس لفلسفة عقاب تحقق هذه 
الغاية؟! 

يوم البعث» ب4 بداية الحياة الآخرة سوف نكون أمام ثلاثة أصناف من البشر كانوا معنيين بنفس 
الخطاب الإلهي أو حتى البشري المتعلق بالعقوبات يوم القيامة على الجرائم غير مُسّتوفاة العقوبات بخ 
الدنيا. الصنف الاول مجرمون لم يُعاقبوا. والصنف الثاني مجرمون عوقبوا. والصنف الثالث أناس لم 
يرتكبوا جرائم. الصنفان الثاني والثالث لن يعاقبوا لعدم وجود دواعي العقاب. فهل سيرضى هذان 
الصنفان بان يعاملا مثلهما مثل الصنف الاول بأن لا تقع على أيّ منهم جميعا عقوبات؟ 

بكل تأكيد فإنهم سیحاجون الله كل بطريقته. قالذيخ لم يركوا جراتم سيقؤلوة: لو كنا فلم أنذا 
لن نعاقب وان التهديدات التي تم اللجوء ء إليها للتخويف من عقاب يوم القيامة كانت فقط لمجرد التخويف 
هذاء وبدون أيه دلالات تنفيذية: لما حَلنا بين انفسنا وبين نزواتها التي ربّما كانت تدضها أحيانا كثيرة 
اركاب جرائم. وأما الذين فوا على راکو فسوف يقولون.. نحن مثل هولاء المجرمين؛ فلماذا 
کر مرخ اروها الح دكا إلى الام كينا ى مل من اللوية اتن وهم قد اترا 
بنتائج جرائمهم 2 الدنيا؟ 
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لا شك هذ أن الله سبحانه وتعالى سيواجهه هذا السيناريو يوم الحساب» إذا هو وضع ب4 خلده أنه 
سَيْعّفي المجرمين الذين لتوا من غقويات الدثيا» من عقوتات الآخرة: وابظال السيتاريو مقون د 
عرضه ون 2 کال جه التي ساقوها إن كان الوضع هناك مثلما صَوَدّه هذا السيناريق وإذن 
فإن الله سبحانه وتعالى سوف يعاقب قطعا .لان عدلّه أكبر من أن يضعه بذ مثل هذا الموقت مع عبيده 
الذين راهنوا دائما على عدله المطلق. ولكن لماذا سوف يعاقب. وتحقيقا لای هدف؟ 

لا يكن لآ هدت الى ان شرج فين إطاتتعفيق العدل .اود تحقيق العدل هو الإنصاف» وهو بكلمة 
أخرى يقتضيها هذا اسياق تحفيق القوازن والمساوأة بين كفني اران زان عنس اران د هذه ااا 
هماء المجرمون المفلتون من العقاب الدنيوي من جهة؛ والمجرمون الذين نالوا عقابهم ومجموعة البشر 

غير اللجرمين من الاساس من تجهة أخرى. وبالتالي كان النقاب سرف يدف الى تسقيق المساواة بين 
هذين الطرفين. فهو سبحانه سوف يعاقب الطرف الأول لأجل الطرف الثانيء أي إنصافا 5 الثاني: 
ولا يوجد أي هدف آخر يُمكنة أن يبررٌ العقاب يوم القيافة: مادامت الأال التي سيتم العقاب عليها 
كانت بمثابة جرائم ارتكيّت ب الدنياء ومادامت أهداف العقاب الدنيوي غير ذات معنى 4 الآخرة على 
الإطلاق. وهكذا شی التراصلن نحا بين الدارين الدنيا والآخرة ك مسالة النقاب: من هيت عدن 
اهمال أعمال الإنسان التي ارعيت ك الد ار الاوتى حى وهو يميش ب الذان القانية؛ وان اختلف القنامل 


معها 2 الدارين» لا من حيث ضرورة العقاب» بل من حيث هدف هذا العقاب ومبرراته. 


ثانيا.. حسيّة العقاب ولا جسديته 4 الوقت ذاته 


كثيرون تعتريهم الدهشة وهم يحاولون تَصَورَ العقاب الذي سيتعرض له المجرم بعد الموت إذا لم 
يكن قد نال ما يستحقه من عقاب على جرمه 2 الحياة الدنيا (قبل الموت). تعتريهم الدهشة وهم 
ساون هل سيغاقب وزالكاتي سيتام حسده أم ان روكه هن الت متتل عب الام اقرب على 
ذلك العقاب؟ هل سيعاقب ب مرحلة البرزخ أم # الآخرة أم ب2 كليهما؟ وكيف سيكون شكل العقاب5.. 
الغو حن فا كا غيص السالة على التو تقالو 

ان الروح فى صفة الويكود النادى الراتى واللذركه وليست كاتا مسلا ومتفصلا عن التجنيد 
الإنساق سي بل أن هذا الجببة الإتساض الحى ترون بالضرورة وليست هى أيضا متاظ الإنحساس 
باللذة والالم» بل هي مناط الوعي همسا فالحيواثات ت بذلك بينما ليست لها أرواح. الروح إذن أداة 
وي رادافو ليست أدافهياة أو دائ و اال قان أن عاب ودف وام الماش اننا مورف 
الف سے جسده التحساس الذي هو مقاط الاحسناس بالات الآمن الذي يقضع معة أن عقا ب الله هوه 


۲١ 


النهاية حَسَيٌ حكن مع ألا كيد على أنة:فنسالة مركية يعطيها الوعى بها يعدا افا قالاخماس بالالم 
والوعي 7 اللذان ستتمحور حولهما عقوبات الله مستحقيها يوم القيامة. 

تعرف جيذا أن الألم الجسدي المباشر يتحقق فونه اعا كوو وسا اا سا اة بالتقاطه 
والتسبيرعتة بعد ذلك بمختف أحاسيسن ومشاغو التألم. وكما ان 'الاذئ قد ينصب باتحاة الحسن 
اشرق كانه قا يكنب اا اتنس وقد ينص ناا الوص ر دراك وا هان عن اا يفا ل عة 
اللذة أيضا. فهناك لذة جسدية مباشرة تتسلط فيها وسائل التلذذ باتجاه الجسد مباشرة» وهناك لذة 
نفسية تتسلط فيها تلك الوسائل باتجاه النفس. وهناك لذة وعيوية (روحية) تتسلط فيها وسائل التلذذ 
باتجاه الوعي والإدراك. 

ولكن من الضروري توضيح أن هذا التصنيف ليس اكثر من تصنيف شكلي وليس موضوعيا طبيعيا 
لجون النذة والألم. إذ مادامت النفس كم الروح ليستا سوى شكليخ متطورين من أشكال الوجود المادى: 
او انهما بتعبير آخر ليستا كيانين منفصلين ومستقلي الوجود عن وجود آخر هو الجسد المادي» بل هما 
أداءان له وهويتطور من هيئة إلى أخرى من هيات تواجده الممكنة من حيث المبدأء فمن الطبيعي أن نقول 
أن اة ولام هما الأساين عشدياق أو ملديات: وان كانا كدان شعلا جسيا مياقرا او هكاك 
نفسيا أو شكلا روحيا وعيوياء وذلك بحسب الاداء (الجسدي المباشرء النفسيء الروحي) الذي يتسلط 
باتجاهه الايذاء أو التّلّذيد. 

ليس هناك إنسان مُكَوّنُ من جسد ونفس وروح يُمكن فصلها عن بعضها البعض يحيت برستي الخصول 
مرة على إنسان بجسه ويدون روح ارقن وهرة أخري علق إفسان بنفس وبدون جسد اوروح» ومرة ثالثة 
على إنسان بروح وون جمد اوس إن تصودا گھذا ليس أكثر من تخريف وتجديف» وليست له اية 
عار قق بالواقم التدرك ةا البحود ايفان :أن هة العاكن المسمى اانا سووجود وات مايل 
يُمارس نشاطا جسديا مباشرا ونشاطا أخر نفسيا ونشاطا ثالثا روحيا إدراكيا من خلال هذا الكل المسمى 
جسدا إنسانياء لان هة الكطون الف خضدف فا افد ة غير ملياراك استرات اض أر تل إلى شكل 
راق من أشكال تواجدها هوهذا الإنسان الذي يتوم يكل لك المهاخ ف ذات واحدة لا تمكن تجركتها على 
الإ طلاق من الناحية الوظيفية الجسدية المباشرة والنفسية والروحية. 

وهذا يعني إذن أن وسائط اللذة والالم نما تتسلط باتجاه هذا الوجود الم" اسان الاير ودود 
قبله هليه باحاهسن القلذة او انتا البسدية اشا شرة أو النفسية أو الروحية؛ وذلك إذا كانت طبيعة 
المواد المسلطة باتجاهه تقتضي هذا الشكل من ردود الفعل أو ذاك. ٠‏ فرغم أن عضة الثعبان مؤمة شانها 
شأن خياثة الحبيب أو القلق:من الفناء الابدي: إلا أنه من الواضح أن كل نوع من أنواع مصادر الإيلام 
الثلاثة السابقة يستدعي ب4 الجسد الإنساني ردة ضع كام تختلف عن النوعين الاخرين: لا 2 حجمها بل 
4 نوعها وجوهرها وطبيعتها من حيث المبدا. 


۲ 


لقد سبق ان أثبتنا خلال تحليلنا لنظام الجريمة والعقاب من المنظور المذهبي العقليء أن هناك توجها 

عقليا صارما لرفض الاذى الجسدي المباشرء ولتحديد مفهوم للالم وللذة من ثم يّمتاز بانه أكثر رقيا 
0 وتقدما من نظيره الجسدي المباشرء دون أن يعني ذلك زوال الجسد. . إن الراقي لا يدرك إلا بما هودونه 

چ الرقي. كما أن فجاجة الفج لا تدرك إلا بما هو أقل منها فجاجة وأكثر منها لطفا . وبالتالي فان اللذة 
النفسية لا تدرك روعتها إلا بوجود اللذة الجسدية المباشرة: واللذة الوعيوية (الروحية) لا تدرك بالتالي 
31 بوجود اللذتين الجسدية المباشرة والنفسية معا . وكذلك هو الألم. فالالم الروحي (الوعيوي) لا يُدَرَك 
وه وابتعاده عن الجا جة نة مجان الآية ام إلا بمعرفة وإدراك الاذى النفسي الذي لا يدرك بدوره 
كسقوى راق الا بالتعرف فاق الأذى الجسدى امباشر ذاقه: 

وإذا كان العقل يتجه بالإنسان 2 هذه الحياة إلى نبذ الاذى الجسدي المباشر وص الاذى المطلوب 
توجيهه للمعاقبين به نحو النفس والروح» فانه من باب أولى أن يكون الأذى المفترض توجيهه إلى أولئك 
الذين سيعاقبون 2 الاخرة؛ منصبا باتجاه نفوسهم وارواحهم. وليس إلى أجسادهم ي بعدها المباشر. 
نفا أن هذا الوجود الاد اكسمى "اانا" مازال وسييعن يتظون إلى الأب شى ا يندم ادي 
افر ويف هه النقدبية إضافة إلى النظلور: .ذا مات وظرافق وغيف كه ارج الت يؤل الج د 
محاولة تصور شكل النفس الإنسانية ومستوى الروح البشرية وطبيعة الجسد الادمي كيف ستكون ب 
اللحظة التي سيتحقق فيها حلم البعث من الموت» وبالتالي يغدو من العبث الذي لا طائل وراءه اضاعة 
الوشة يك تصبون أشكال العهاب وانواع المت الى ستتاح انذاك لتحفيق غاية التعيم والعقاب. 

وهكذا يكون قد اتضح لدينا المدلول الحقيقي لمقولة حسَيّة العقاب ولا جسديته ب4 ذات الوقت"". فهو 
حسّيّ من حيث أن طبيعة الامور تقتضي أن يُحسٌ الإنسان بكل أشكال اللذة والالم؛ وعلى رأسها جميعها 
تلك اللذات والالام المترتبة على الوعي أوعلى عدم حسم الوعي ب4 مسائل بعينها تثير القلق والفزع. وهو 
لاجسدي بالمفهوم المباشر للجسدء من حيث أن وسائط الإيذاء أو التلتيذ سوف تنتصب باتجاه هيات 
اخرق من هيات خا جه الجحسد الأوهي الهيآت النفسية والروحية أوريما الروحية وها (الوعيوية)؛ 
بعيدا عن الهيئة المباشرة لهذا الجسد. 


ثالثا.. محدودية العقاب 2 الاخرة 

قير هده السالة مخ المساكل القى لها غلاقة مياشرة ركن الاب :ف الحياة الآخرة ومن سالة 
هن شاا تير نظرصا إلى 'الكقير من اللفاهيم الأسلامية الساكدة: يك هنذا السياق متا التاكيد 
سلفا على أن مفهوم دوام العقاب ب النار والذي يعد أحد أركان الفهم العقدي التقليدي للاسلام: بل 


ا 


ولغير الاسلام من الديانات السماوية ( المسيحية واليهودية)؛ هو مفهوم غير صحيح لا عقلا ولا قراناء 
روفو قا على اتفالات کرو اترات خر يدا فصوو المدن ای ان ااا مط انار 
لايعتى بالضرورة انثا ومن بان الثار يمعتاها الفح وا لياش ر هى أداة العقاب القعلية هتاك ك الآخرة: 
االات اف جه ا م ت و ا ا ووا ر ا ا 
وميا الهس الروت لاء بل هر لا يتطلب أي شكل من شكال الشاب العروفة والتى نها دلالات 
ا ف 

إن الحرية هى يف عل الانهوال لراك إنساني مختل يُحْدثُ ثفرة ‏ النظام الفاة الساكن م كرض 
ان اله الخاطق أو ادرف انين جرا ا مان نر للأسباب و له ارات السو ميق وان ذكركاها 
فيما مضىء. عندما تحدثنا عن التمايز بين السلوك المنحرف وبين تصور مُمارسه عنه كمبرر لإيقاع 
العقوبة عليه واستحقاقه لها. فالموقف القراني العنيف من مشركي مكة لم يكن بسبب انهم مشركون 
وهوما يعني أنهم منحرفون معتقديا. بل هو راجع ‏ الأساس إلى واحد من سببين. فهم إمأ أنهم وصلوا 
إلى الاعتقاد ب قرارة اسيع بان الاسلام حق لكنهم لا يعلنون ذلك لاسباب مصلحية تطلبت منهم 
ماداد هذا الحق. وهم فن كلم متتدوق سب هؤة الازدواجية التتاقصة: الى تجن ارك الحفان 
مالقا تلتصون الراسخ ي أعماق النفس. وإما أنهم رغم عدم اقشاعهم بان الأسلاخ حق وصواب! لم 
يعوا عند بض فاد موف تصورف سان فن هاا اله الجديف بل صمي العذاع عا 4 جل 
التعنيف منصبا نحوهم بسبب مواقفهم العدائية هذه. أي أن الموقف منهم ب4 المحصلة ليس بسبب 
ات تمرف دات بل سوب وكات اك به سس عن هين التق وان كان ويك المستفن ذاه 
نما وة من اوضاف الالجرافه اعرا تفهوما يطبيمة السال. :ومن يركو جردا عك مراك اران 
الكريم من معسكر المشركين, يستطيع أن يلمس أنها كانت على الدوام و جوهرها مواقف ذات طبيعة 
سياسية بالمعنى الواسع لمصطلح ‏ سياسة". 

ما من جريمة إذن باعتبارها سلوكا بشريا إل ويكون تاثيرها السلبي محدودا بحكم محدودية اثر 
السلوك البشري على الواقع الموضوعي. والعدالة تقتضي أن تكون العقوبة على الجريمة مكاضة لحجم 
فك الجروة كا انا كاه ر رادا ا او اذ فس عق اد ك كن 
القاب على فمل محدود الاترغقابا غير سحدود :مضه بال ومة والتواضل والاسستمزان ان هذا بى 
قفا أن الشاب الأخروي مرت وإلى قوال أا كانت الجرائم التي يداب عليها اسحا ها تاك وهو 
الآمر التي يدهونا الى الرقوف مول عت المناتجة القرانية فسالة الاب الأخروى رة فا إذا كان 
القرآن يقول بهذه الحقيقة ام بغيرها. لكننا نود قبل القيام بقراءة المعالجة القرانية للموضوع ان نشير 
الى يعض المشاكق انهابية اناق با توصو 


٤ 


إن العقاب النفسي أو الذهني هو أقل إيلاما من حيث فجاجة الإيلام من العقاب الجسدي المباشر, 
لكنه يختلف 2 الطبيعة والجوهر عن الإيلام الجسدي المباشرء بحيث تغدو المقارنة بين هذين النوعين 
من العقاب ومن الإيلام بالتالي مقارنة غير ذات معنى. إن كل ما يُمكننا قوله بهذا الخصوص هو أن 
الال اللجسدى الباشر عو الع هع نا من اتصمب الاين مه 2 الغالب خاصة اذا كان ديد بل 
إنه ليستعيل أن يتمكن الأنسان من الانشغال ياي أمر من أمور حياته غير هذا الألم اذا كان واا عليه 
يدق وذلك خلذها للتوعين الآخرين من الآلم. هيما خايلان لآن يعايش مهما الإتساق. كما أن بوسعة 
أن ينشغل بغيرهما إذا وقعا عليهء رغم أن ذلك سينعكس على أدائه وضاليته ب4 الحياة وعلى قدرته على 
الانضعام بمب اهمها نا ثهاية الأفر. إن شد الإشسان على تسمل الا النفسية والروحية كبيزة جذا: 
ولعله لهذا السبب يبدو العقل متجها إلى إسقاط العقاب الجسدي المباشر. حرصا على صب العقوبات 
فيما يُمكنه أن يكون نفسيا وروحيا فقط. وبالقدر الذي يتيحه الواقع الانساني. 

وما أن النقاب الذى سيتصي ناتخاه الاتسان ك اتخياة الجر هو معان دمل ورا نفس أيظباء 


فان هذا يعتي أنه عقتاب سيتعايش معه الانسان مهما طال زمته لانه عقاب يودي 4 المحصلة إلى ثوغ 
من الآلم غير فج وغير جسدي مباشر. وتعايش الإنسان مع هذا النوع من العقوبات والألام المترتبة عليها 
ان سط عن كمار ميات وتفاظافه الأسناسية والاققفان باد رغم فرت مهات داه ذنك 
قطعا. وبالتالي فإن لهذا النوع من العقاب والألم المترتب عليه نتيجة أساسية نستطيع أن نلمس حيثياتها 
قافا عندها تمدع عن الام النفسي أو الرويعي. إن هذه التفيجة هى التندية والتصدية والتزكية 
والسعرين مرخ الشواق بسي بزل الافسان اذى ساكب ها بى القيامة ربد اها كر كاه الى 
إنسان نظيف نقي ذهنيا ونفسياء تماما كذلك الإنسان الذي مات وهو خال من أية آثار للجرائم: مع أن 
هذا يكاد يكون مستحيلا: اذ أن الانبياء انفسهم لم يرقوا ا اتسين التنقية المطلقة وهم أحياء 
ليميكن القول باتهم قد بخلوا تماما من الشواقب. إن هذه الثتيجة االتظهية كا سيكون غلية النقاب الأخروي 
فق عن ان كله ف جذامن ا انى طمن فى الى لن رض جرم انناب و كرا ةق اي 
الذين اه بهذا القدر من النقاء والصفاء من الشوائب 2 العادة. ان العقاب هناك إذن هو شكل 
فريد من التربية النفسية والروحية فيها قدر من الالم المقدور على التعايش معه؛ والدافع من ثم باتجاه 
زكاة النفس ونقاء وطهارة الوعي ( الروح). 

من ناحية أخرى فان الكيفية التي سيستو بها الله العقاب المستحق دنيويا على شخص ما بمقاييس 
الأخرف هى سالة اسك ميلة التضون هلق أذهاننا. هالاسان الذى عرق يقظع اليد على جريمة 
السرقة بك الدنيا مثلاء قد تعرض لالم جسدي مباشر ولألام نفسية وذهنية توزعت على كامل سنوات 
عمره بنسب ويمستويات مختلفة من عام إلى آخر ب هذا العمرء وإن كانت هذه السنوات ب4 المحصلة 
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محدودة لا تتجاوز الخمسين عاما مثلا. وكذلك الانسان الذي سجن عشرة أعوام على جريمة اغتصاب: 
أو ذلك الذي جلد مائة جلدة أمام القامن على جر هة وخا أرولك اتی مشت علي ا سی ا 
لواظي. الخ 

ترى: هل يكفي أن يُعَرّضٌ الله سارقا لم يعاقب ب الدنياء لعقوية نفسية وروحية لمدة خمسين عاما 
4 الاخرة؛ ليكون منصفا لذلك الذي عوقب بقطع يده 2 الدنيا مع ما انعكس على باقي حياته من الام 
وأوجاع متتوعة18 هل يكفي أن تَدَكُرٌ للاجابة بالثفي القاطع أن الخمسين عاما للمغاكب يذ الدنيا هي كل 
حياته: بينما الخمسون عاما بالنسبة لذلك الذي سيعاقب 2 الآخرة هي عَدَّمّ من حياته؟! وهل يكفي أن 
نشير إلى أن السارق المعاقب ك الدنيا تمرض لالم جسدي مباشر بشع ولأذى نفسي وذهتي مرهق: فيما 
ركن السارق ا ل اة إلا الى ى را ى ف ي تة اعرا رق الجرهرية واا 
شكلا ومضمونا ومدةء وهذه الاختلافات بين شكلي العقوبتين وبين أشكال الألام المترتبة عليهماء تقتضي 
جديا اد غلى أن اتد اة الالبية قينا قا وة فظن خامة هرف من لها كيف تل اتسين 
عاما التي قضاها مقطوع اليد © الدنيا تكافي ريما عشرة آلاف عام من الالم النفسي والذهني المنصب 
على المعاقب الشبيه به ب4 الأخرة من حيث الجريمة التي ارتكبها. وهي العدالة نفسها التي سوف تعرف 
كيف تستوك من مجرمين مثل “هولاكو و“ هتلر“ و أريئيل شارون“ و“ متاحيم بيغن و جورج بوش“ 
وامثالهم من طفاة العالم وجبابرة الأوظي س اشيا ر كارا وستعيلا؛ العهاب الأخروى او تلا اة 
المطلقة. عندما تقارّن أفعالهم وجرائمهم التي ارتكبوها 4 حق الانسانيةء بجريمة قتل فردية دفع فاعلها 
حياته الدنيوية باكملها ثمنا لها. 

إن العقوبة 4 الدنيا هي عقوبة ا جداء وربّما يحتاج استيفاؤها بِكَمّهًا وباثرها الحقيقي الذي 
احدثته على لمعاقب ب الدنياء إلى حقّب وعصور بذ الآخرة. ولعل هذا هو السر وراء استخدام لفظة 


”الخلود“ ومصطاح ” ا کا "العذاب الاليم و العظيم وغيرهاء حين الحديث عن عقاب 
الأخرة ليس ب القرآن وحده بل ب2 كافة الكتب والرسالات السماوية. فإذا كان (م) هوحجم الالم الناتج 
عن عقاب دنيوي جسدي مباشر ونفسي وذهني قدره الزمني (س). فكيف يُمكن استيفاء (م) من شخص 
يستحق عقوبةٌ ‏ زمن دنيوي قدره أيضا (س) بسبب جريمة لم يعاقب عليهاء ولكن ب نسق زمني جدید. 
يجتاع الاحساس فيه يحفيقة (ن) الى :هدة زمتية (س) تعاقق آلاف اوهل الاقل مكات الاضعاف من 
(س)؟ لن نعيي أنفسنا ‏ البحث عن إجابة على هذا السؤال: لكثنا ندرك يقيتا أن عدل الله فوق آية 
شبهة أو شائبة. فلنثق ‏ هذا العدل ولنأنس إليه. إننا ب كنف الله الذي لا يظلم 4 كنفه أحد. 
غود على دد الى اللخالحة ال اة كسالة محدودية لقاب 
إن مصطلح ”الخلود“ هو مصطاح قراني تم بواسطته التغبير عن حالة الإقامة 4 الآخرة. كما أن 
اسلوب ”الترهيب المجازي“. هو نسق خطابي قراني استكدم كثيرا 4 سياق الحديث عن العقاب 
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الاخروي. والخلود لغة كلمة تحتمل أحد معنيين. فهي تستخدم للدلالة على دوام البقاء أحياناء فيما 
تستخدم غالبا للدلالة على طول البقاء أو السكون والهدوء.(تراجع لهذا الغرض قواميس ومعاجم اللغة 
الغريية)ء واد امت هذه العلية تحشيل المتيرت فان الضرورة فصي ان نشد الها ك الحظاب الذي بيت 
أيدينا والذي يستخدمها كثيراء المعنى الذي ينسجم ويتطابق منهما مع معطيات العقل. ويما أن معطيات 
العقل تؤكد على المحدودية والتأقيت ب4 العقاب الأخروي: فإن كلمة الخلود المستخدمة 4# النص القرآني 
يفترض أنها تعني حيثما وردت مُعَبَّرَةَ عن حالة الإقامة ب4 العقاب» ”طول البقاء وليس ”دوام البقاء“ء 
لان المعنى الاخير لا يستقيم مع المنطق العقلي؛ ونحن معنيون بعدم اختلاق تعارضات بين العقل والنص 
القراني نضطر على أساسها إلى إسقاط هذا النص إذا كان تخريج عدم التعارض واضحا ومقدورا عليه 
ضوء لغة الخطاب القراني ذاته. 

أما الترهيب المجازي فهو اسلوب ب الخطابة معتمد وموجود بك كل لغات البشرء وربُّما أن لغة العرب 
کد من أ كذ ر اققات شعو اها كه فط ر) راا اكه ارآ فيا بف ادب والشعر يوهي التستفية القن 
تتطلب 4 العادة تَوسّعاً خاصا بے استخدام المجاز بوجه عام. والترهيب المجازي هو عبارة عن خطاب يتم 
تشویشو رشاب الا لج ارات تكن حار عن كات ان كق لعا رات رة ى 
هذه الاخبار التي تكاد تكون مستحيلة أو مستبعدة او صعبة التحقق على الاقل؛ الغرض منها ب4 إشعار 
هذا المخاطب يشرو الامتماع عا كان بها = هذا الكظاب العرهييى فن حبك المد ا كان يقول الوائد 
لولده.. ”إذا لم تنفن ما أطلبه منك فسوف أخسف بك الارض ؛ أو ”سوف أهدم البيت فوق راسك" ء 
او سوك اتقيك إلى القمر .. 

فكل هذه الخطابات واشبامّها مستخدمة 2 حياة الناس اليومية للتعبير عن رغباتهم الخاصة جدا 
خا اشيا ها كشي أهمية بائقه تدهم وتكهرى سك اجاراد للتأعيد هى اهمية ما الت ميزه 
مربوطا بتلك الانواع من التهديدات. ولحظة التهديد بهذا النوع من الخطابات لا يكون ذهن من هده به 
مُنَطَويا على أي نوع من أنواع الاقتناع بان هذا التهديد سينفذ حتى ب أسوا ظروف التمرد من قبل من 
تم اة اکا ملس مذ رة مذ رف كع أك ك انرك 5اك رك أهسة اناو د E‏ 
اترما انراد تاها و ات جلي لاس فيا ,مرك اتر بد كلك هه 13 كام ماي يديد 
سا امه آم فلا بات مرف مانا أنه لق تعرش المقرية المسحيلة الى مه بها الا وان 
گان عرف أيضا ونا أنه سات لا اة 

القرآن الكريم من جهته استخدم هذا الاسلوب كثيراء لكنه لم يستخدمه بصورة تبدو ف ظاهرها 
مظازهة ع ميد التأقيت إلا مراك فة تعنضى طاق الانوريف سياقها انعر واللفري أن يضار إل 
فهم الخطاب فيها على النحو الترهيبي المجازي الذي فَصلناه كي تستقيم الأمور مع العقلء مادامت اللغة 
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العربية تحتمل ذلك وتستوعبه بدون تكلف أو اضطرار الى تاويل. واللّه سبحانه وتعالى مادام استخدم 
طا ال ااا ا شن الغو اما ا سكم اغالب هذه اف يا كات ونا 5-5 
أن نتعامل مع خطابه لنا بصفته خطابا مصاغا بتلك اللغة بكل ما يعنيه ذلك من دلالات ب4 الاستخدام.. 
ومن النصوص القرانية التي من هذا القبيل تحضرنا الأيات التالية.. ”وما هم بخارجين من النار“ء 
و كلها نضجت جاودهم ١و‏ حتى يلج الجمل اة سم الخياط ٠‏ إل 

على وء ما سيق كه ان ما ا ق ا على معت طول التقا خن الحديف 
مع اقغاب اا اة عن اي تشه سن الحديت هن الي ف ال بك ملق كن ات 
4 الجنة أيضا صفة الدوام: وتبقى شانها شأن حياة المعاقبين مؤقتة5! 

ف الوا وإن كنا نشير الى وجاهة هذا الاصدراضن للوهلة الأولى: إلا أننا تؤكد على أنه غير دقيق ولا 
يكبم مكف کر ا ار 

للحن لم تقل بان اسايق الأخرة مدرد أن فة الخارى قى العدودية, بل اشا كنا بذك لان 
العقل يقرره. ويما أن لفظة الخلود تعني فيما يُمكنها أن تعنيه ما قَرَّرّه العقل؛ فقد كان لزاما علينا أن 
نواجه واحدا 1 أمرين. فاما أن قبت أن الت القراني كان يعني على وجه التحديد المعنى المقابل لما 
قروهالمدل رها الى ترفاس هذا اتن رفك كيه مرق حي هة هاه إلى الله راما أن تعرس أن 
النص القرآني هذا مادام يحتمل المعنيين من حيث المبداء فلا ضير ب4 اعتباره قد قصد المعنى الموافق 
منهما لما قرره العقل. 

وبكلمة أخرى فإن المسالة برمتها تَقَرّر عقلا أولاء ويُصار بعد ذلك إلى البحث عن تخريجات لغوية 
معقولة ومقبولة للنص إذا كان يحتمل التعددية ب2 المعنى بصورة لا نضطر معها إلى لي عنق النص كي 
فخافظ على سحت السقدية. أي فق كان غلينا أن كبحت 2 العقل أولا عن حالة الاقامة ك الجثة انيجي 
بعد ذلك عن تخريجة للنص الْعَنَي إذا كان حاجة إلى تخريجة. وي هذا الشان نستطيع القول بأن 
العقل رفض دوام البقاء 2 العقاب الاخروي لتعارض ذلك مع العدل الإلهي. لكن دوام البقاء ب النعيم لا 
مارك ومع الفدل دل هو مسجم عقا مه ومع مشتظيى الغاي ةمح الخلى. يقالي فلا وسقي الامتراض 
قدي نا مي أن تفظلة الو الى ملحت ركن اقا اله ا با اك عليها اى 
الأخن الذى هو درام البقاء: لاته معني يتسجم مع الصضيفة اتمظلية الملقة بمسالة الأقامة كا الجدة. مخ 
تأكيدنا على أن مبدأً ”الترهيب المجازي“ بشكله الذي أوضحناه فيما مضيء يكفي وحده للتعامل مع 
سياقات النصوص القرانية التي تعرضت للموضوع. 

إن الاعتقاد بلامحدودية العقاب الاخروي ترتبت عليه مجموعة تصورات ومعتقدات غريبة لدى 

الس كيس أقلها خراية واغارة تلدمهشة ذلك القصون التاق راغ يضف الاس ك اندتيا بناء على 
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ماله العقابي اقفر والقصور ب الأخزف رفو الال الذى تاسئ افق أجل أن سيم اهر استتاذا الى 
التصورات والمعتقدات. لا إلى السلوكات والأفمال: ما ضخم لدى المسلمين أهمية التصور والاعتقاد على 
حساب العمل والسلوك» ب حين كان يُفُترض أن يحدث العكس تماماء مادام التصور أو المعتقد يكاد يكون 
عديم التاثير 4 حياة وواقع الناس الذين يتعايشون بأمان وسلام وفق قواعد سلوكية معينة رغم اختلاف 
تصوراتهم اختلافات جوهرية وخطيرة أحيانا كثيرة؛ بحيث من السهل أن نلمح أن التعايش الامن هذا خ 
قاع ونع اقرا بتنوع بذ التصورات أمر مُمكن إذا نظم هؤلاء قواعد سلوكهم بما يكفل ذلك الامان 
والسلم الاجتماعيين: ف حين أن السلوكات إذا اذ فتقرت إلى مثل هذه الاليات التنظيمية »إن اتفاق التصورات 
لن حول ييخ ذلك اجك وبين الصر اعات الد اة وعدا الغارية والعاضر اماا متعامل. 

لق فضا لت أهمية النلوك حك بنية المعتقرات الإسلامية إلى درجة مثيرة, رقم كل الأثار السلبية 
التي ترافق هذا التضاول على واقع الحياة عادة. وراحت المعضلات المتلاحقة 3 برض کا بعضلة ور 
معضلة على هذا الق الى المشحون بالخواء. الى أن تات خاتمة التخريجات الملتوية فيه ج 
هة "اقفر اللي واكف الاعهادي ١‏ ال £ تصورنا اع ما كن ان ن اليه الاتديفار 
بالعقل وبالمنطق من نتاكج شديدة الاستخفاف بالإسلام وبالمسلم من حيث الميدا. 

سنحاول فيما يقي لنا من هذا الفصل» ان نعرج على هذه المقولة الغريبة محللين ابعادّها وجذورّها 
ومؤدياتها ؛ وتعارضهاٍ الصارخ هي وکل مرتكزاتها المعرفية مع ابسط بديهيات العقل والتفكير العقلانيء 
رقم أنها هم الأسف مكل أحد اهم أركآن اهاد التكر الاسلامي الال مقذ مكاح السدين: 


« مداخلة بے نقد مقولة الكفر العملي والكفر الاعتقادي“ 

أمامنا ثلاثة اشخاص.» الاول يَعتّبر أن الخمر مُحَرَّمّة عليه فلا يشربها بسبب هذا الاعتبار. والثاني 
يقبرها رة ولعنه مع ذلك يشريهاء ضارا بامتباره هذا عرض الحافظ. اما الثالك هلا مرها 
مُحَزّْمّة. وبالتالي فهو قد يشربها وقد لا يشربهاء فإن شربها فبناء على عدم اعتبارها محرمة؛ وإن لم 
يشربها فبناء على اعتبارات أخرى غير اعتبار التحريم. . أ هول الأشخاس الفلا هو الوا ب والاقل 
منطقية واتزانا وانسجاما مع الذات ومع السلوك القويم كما يتصوره العقل السليم؟ 

إنه بصرف النظر عن ”أي المواقف هو الموقف الاصوب من الناحية ا المعتقدية: التحليل أم 
الفحريم .قان الشتخص الوحيد'فن بين هكلام الاشخاض الكلاقة الى هد أ بع ما بكرن عن النطق 
والعقل والانسجام مع الذات: هو ذلك الذي يؤمن بتحريم الخمر ومع ذلك فهو يشربهاء فيما لا يختلف 
الشخصان الأول الذي يحرم الخمر ولا يشربها والثالث الذي لا يحرمها ولكنه قد يشربهاء عن بعضهما 
البلعى الا معدي الا ى الاك و مى اا هة ار وا و و 
والسلوك التطبيقي أو الجارحي (العمل). 
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نسوق هذا المثال البسيط شديد الوضوح بك دلالته؛ لتُشّخُصٌ من خلاله وعلى ضوئه مسألة اعتقادية 
إسلامية غاية ي التشويش وعدم المنطق ب سياقها الذي ور ابره ومن شيا له تيم القن الى 
كقرين أحدهيا ای وا ا خر اغتعادى» وهی المسالة التي بناء عليها تحدد مفهوم الحد الأدنى للاسلام 
يعد إيماني تصوري من كلق مفظلة دا رة ك ال اللاقة بين الأسان وانمل وبين النظرية 
وا علن ا الامة وعلى فهمها للواقع وتأثيرها فيه جاعلة إياها ا کل اال ول 
احترافها وعد رها له #٠‏ حين أن الوضع كان يجب أن يكون على عكس ذلك تماماء من حيث مركزية 
العمل # الحياةء ومن حيث أهميته وتقديسه إذا ما قيس بالقناعات الشخصية وبالمعتقدات والتصورات 
اقرخ الى لاشو بالفتم أو والضون ا على اها وه حلفا العمل 


»فلنشخص هذه المعضلة 

إن أي حديك عن الأسلدم ٠ E‏ وعن انواع الكفر ومستوياته؛ أو عن الشرك وعن 
انواعه ومستوياته أيضا. الخ فوخو رض أن يستهدف وضع آلية تنظيم حياتية ترمي ي إلى ترتيب 
البيت الإنساني على الأرض ‏ جانب من حوانبه التي تتطلب توضيح طبيعة الملاقات بين تلك الأصناف 

من البشرء وليس وضع آلية افتراضية لتحديد موقع الخوق تهائن لهذا الأفسان أو ذالك ؛ مادامت النهاية 
للجميع هي النعيم الدائم (الجنة). وبكلمة أخرى لا يغدو الفارق بين المسلم وغير المسلم ددا مان 
الذي ينتظر كلا منهما 2 المحصلة النهائية. أي أن الفارق بين المسلم وغير المسلم ليس هو تلك الحالة 
المفعرضة والتصورة للوطيع النهاتى اكل تهنا ك الحياة الاخرة لان هذا الوضع النهائي هو الجنة 
للجميع. وإذن قلا وجود لفوارق مالية بين مسلم وغير مسلم» وهو الامر الذي يُقترض معه أن تغدو اهمية 
هذا التفريق مُنَصَبّة باتجاه الواقع الحياتي الدتيوي بني تنظيمه بالاستناد إلى السلوكات البشرية أيا 


كان فاعلها. 
إن اتاق العدساء ك هذه امسالة: واد غيرها من المسائل بمو ارتكازية اساسية تتمثل د 
أن المسلم يختلف عن غير المسلم بك المآل النهائيء من حيث أن الاول سي سيستقر © النعيم بصورة دائمة 


وان الثاني سيستقر ف العذاب بصورة دائمة أيضاء جعل كل التفكير ينصب باتجاه تضخيم الجانب 
الغصورق الاعاتى على حاب الجافب التبلوكن العيلى: هنذا بالإاشاهة إلى تشحيم الجانب الشمائري 
التعبدي المرتبط عضويا بالجانب التصوري الإيمانيء باعتباره أحد الجوانب السلوكية. على حساب باقي 
جوانب السلوك مُجَتَّمعَة. اما كيف أثرّت النقطة الارتكازية إياها (التفريق المالي) على التفكير الإسلامي 
فجعلته يجنح منذ مئات السنين إلى التضخيم المذكور فهو ما سنشرحه فيما يلي . 

اذأ كان الفرق ني المسلم وظين امم ضرا نك إن الاول ميتم بالانتكراوالذائم يف التي دوه 
أن الثاني سيِبَتَلى بالاستقرار الدائم ب4 العذاب والعقاب. فلا شك إذن 2 أن المبرر الحقيقي لهذا النوع 
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العميق والجذري والفظيع من الفوارق المالية. يكمن # الفرق الجوهري والعميق المفترض بين الاسلام 
واللا إسلام: وهو الفرق الوحيد الذي بزواله تزول صفة الإسلام عن الطرف المسلم» او صفة اللاإسلام 
فن الطارف غير السام وکر فرق آھاتے تسورى وکن 

لقد تم البدء من نهاية المعادلة وبصورة مقلوبة ومعكوسةء وليس من بدايتها والتسلسل معها من ثم 
بالصورة التي يقتضيها المنطق. فبدل أن يُصار إلى فهم معاني مصطاحات مثل ”الإسلام و الكفر“ 
و الشرك و“ الضلال” و الفسوق“ و“ الظلم“ و“ العصيان ‏ وغيرها مما يزخر به النص القراني 
من مصطلحات بهذا الشان مما يتعلق بوصف الافعال والمعتقدات بالاوصاف التي تناسبها من وجهة 
نظره الفلسفيةء ق شئ ما ماه كلف التصن من سان و قاع علي كلل کون اا 
الصضتحيح ا فيم مغاتى فك الأوضاف ومعاني الإسلام واللاإسلام بالتالي.. نقول.. بدلا من أن يتم 
ذلك: ققد تم النظر إلى الغران 4 ضوء نقطة محددة الا وهي الال الأخروي للختاف تات البشرء وهي 
النقطة التي تم فهمها بصورة قسمتهم إلى فئتين الاولى دائمة البقاء ب4 الجنة والثانية دائمة البقاء بخ 
الثاى ثم ضير بين ذلك إلى شيم كل تلك الضظلسات والقاميم 2ض هذه القسمة وبالكاتي قد نت 
عن كل ذلك هذا الكم الهائل من الزلل ف الفهم. 

إن الإسلام يطالب اتباعه بعجموعة من الاعتقادات والسلوكات . تختلف الاعتقادات المطلوبة او بعضها 
على الأقل عن السلوكات المطلوبة أو عن بعضها على الأقل؛ ب4 أن هذه الأخيرة عموما يمكن أن يقوم بها 
إنسان غير مسلم دون ما حاجة منه إلى ان يبلن إسالافنة أساسا فكل اسان كد لا يشرب الخمر وقد لا 
يزني وقد لا يسرق وقد لا يكذب وقد يكون رحيما ورفيقا ويتجنب النميمة والكبر والغيبة والسخرية من 
الأخرينء وقد يكون إنسانيا ورقيقا ‏ التعامل مع الجيران والاصحاب.. إلخ. وهو ليس حاجة إلى أن 
يكون مسلما بالمعنى التصوري لكلمة مسلم كي يتمكن من فعل تلك الافعال الحميدة أو كي يحرص على 
ظلهاء لا بل إن كل القاس ك الأصيل مرن على ذلك وسمون ويناصوق إليةد ويتظمون من ثم :شاع 
هذه التاركا السمودة الس واتك كلاق اترات اانه اصرف ينعي انها لا امكل دا 
موضوعية ذات دلالة منفعية واقعية. وهو الامر الذي لها فف أهمنتها دى انكاس عن أهمية 
السلوكات ذات الدلالة المنفعية الواقعية. 

إن السلوكات الحميدة يث العادة يقوم بها معظم البشر, كل بکرم بها بودي أو يحي اوح 
يهودي أو ملحد ا 0000 أما رة محمد مكلذ نكن ريات هيا ارات الذين 
يمارسون سلوكات حميدة طلبها محمد عليه الصلاة والسلام ذاته من اتباعه. وبناء على ذلك فقد كان 
من الطبيعي والمفهوم أن يكون الايمان بنبوة محمد وهو نقطة الانطلاق الاولى ب رسالة الاسلام. هو 
القضية التي يتم بموجبها تبرير التصور المالي لكل من المسلم وغير المسلم. 
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فإذا كان المسلم وغير المسلم قد يتشابهان # أن كلا منهما قد يقوم بممارسة كل الاعمال والسلوكات 
الحميدة: وإن كان ذلك لاعتبارات تختلف واستنادا إلى منطلقات تتباين: وإذا كان لابد أيضا من التفريق 
بينهما ماليا بصورة تجعل الأول يستقر ب4 النعيم بصورة دائمة, فيما تجمل الثاني يستقر ب4 العقاب 
بصورة دائمة أيضاء فلابد إذن من أن يكون سبب هذا التفريق المألي هو ذاته الفرق القاكم بين مسلم 
وقين سلم متفابهين سلوكياء وهو اكسالة الايمائية كا سيافها اجرد والتضوري الصرف: :وسكا 
تأسست المعضلةء وأصبحت هذه المسألة بالتالي هي عماد الاعتقاد وتم التركيز عليها وتم تضخيمها بعد 
أن فرضت نفسها على ضوء محورية ومركزية ومرجعية التصورات المالية غير الصحيحة ي الاساس. 

وبما أن الفارق المآلي يقوم على دوامين متناقضين ومتضادين يقعان على طر4 نقيض» بحيث أن 
5228 ينطوي على كل معاني البشاعة والفظاعة الممكن تصورهاء فلا شك إذن 2 أن سبب هذا الفارق 
يجب أن يتطرى على تضكيم اهميفه بصبورة قبيرة جيك تصبح هذه الاهمية مكنكة ساق هذا 
الان كذلك كزيل من افع اللامن الاسلاس يضووة جت من السول علي أن كاف ذا 
هذا الذهن طلسمية الامتداد واللائهائية والسرمدية والابدية. أي أن الايمان بثبوة محمد عليه الصلاة 
والسلاء طم يفكل جملة ياف أبدية العذاب+ قينا فرح قن التنس بشكل جمله لا شا هيا آماد 
ذلك الايمان. 

لقد كان من الطبيعي أن يُصار بے تصورنا إلى رفض اعتبار السلوك هو مبرر الفارق المالي بعد أن 
فرض الفارق المالي نفسه بصورته المرعبة والفظيعة تلك على معالجة القضية؛ لانه إذا صيرٌ إلى قبول 
مبررية السلوك لتفسير الفارق الماليء فهذا ي يعني أن الجانب التصوري الإيماني الصرف لم يعد ذا 
قيمة 4 تحديد ذلك المآلء لان اليوذي واللحد ا مق افا دان اخرى ادمات اکر 
سيستقرون ب النعيم الدائم بعد تطابق سلوكهم مع السلوك المظلوب سن اكلم كانه نون أي اعفيان 
لبعد الايطاتى التصوري, وها ما لأيملك أي تاصيل او تفسب روشق اللصورة العقدية التي بدات تهيمن على 
ا انی ااه ورواكيره لأسياب ك نن اليب النسياسني ياقلها اة را 

اكد افا اليه ك هذا اتل ان الوم الذي تحضل اقا عضكيم اعنية المسالة الإيفانية 
التضورية على حساب: السألة السلركية اتطلذها من معضلة الان النهائن: أخن يمد ليطال جانيا من 
متظلومة اتاكات وهو الجنائيه التْتبّدي الشعائرئ فى الضلة العضوية المباشرة الوكيفة بالجائب 
التصوري, محية تشيكنت. نضا اة هذه السلوكات 2 تحديد الفروقات حتى بين المسلمين انه 
على حساتن ها كيقى من مظاهن السلولف ر ا كى ومن ونا لا مرک اا ا ا لاقن 
يحظها ضفه العبادات ف كافة كنب العراث؛ بل وتلك المساحات الواسعة التي تحفها التضوص اللتسوية 
الى الرسول الكريم عن هذا الجائب من السلوك الإنساني؟! ترى» هل يعتبر أمرا عابرا عديم الدلالة بخ 
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ومو #17 اللاي ااي اوی أن كل اة راج لل اها امان 
ثم تمر جمد ذلك إلى الظهيارة فانض اة فا اليالدات: انمرح من كم على باهي العاملات عل استمياء: 
ذكانها تفمل ذلك على خجل» استعمالا لزينة الكت ليبن الا 

شو هذا التسحيم امكل يوان اجره تدروو واهبية الل غوت الصلةة اه من ادان 
والحرية؛ والصيام عملا يستحق الثناء والتكريم اكثر من غيره من السلوكات الناظمة للمجتمع باتجاه 
تحقيق مستويات متقدمة من العدالة. أما معرفة حكم الصلاة بين السواري أو تحريك الاصبع أثاء 
التشهد» فهي ب ضوء ذلك أكثر أهمية ومنفعة من الحديث عن حقوق الانسان المهدورة وعن حرياته 
العامة المتتهّكة لا بل إن هذه الأخيرة غذت غير ذات اهمية إذا لم يتم البدء بذ بناء ذهن المسلم من 
ده فيفية اساد السواك ولبس العمامة وسلامة الاستنجاء من النجاسة والتصرف ب القبور 
والاستعداد لمواجهة أعور دجال لا نحسب أن له وجودا الأ أدمغة تعشق الأساطير والخرافات. 

لا بل إن ما ن روزا ف الجنائز أو عذاب القبر أو بذ أهوال يوم القيامة أو فتنة 
المسيح الدجال أو انتظار المهدي وظهور الدابةء يفوق بكثير وبصورة ملفتة ما تم تصنيفه وتأليفه بخ 
موضوعات هامة تلقاية ثل حقوق الأنسان والعملء ومكل الاقخصياد:والسياسة وغيرها من القضايا الماحة. 
ليغدو المسلم الذي سيستقر نهائيا 2 الجنة هو من ينطق بالشهادتين ويقر بمقتضاهما بصرف النظر 
بن ذلك عن عة الت وان اتر وال رف قان يضرم من مف اتف من التغاب انوت علي 
فيما غدا غير المسلم دائم المكث 4 العقاب لمجرد عدم إيمانه بنبوة محمد» وإن كان أكثر إيجابية ونقاء 
والتزاما بمكارم الاخلاق التي ما بعث الرسول محمد عليه الصلاة والشلام إلا ليتممها. 

لابل إن الاتجاهات والتيارات الإسلامية العقدية المختافة راحت تتبارى 4 المبالغة 4 تحديد المكونات 
والتتى الممتضدية الجا لما نة كل من الجتةوالنان مُخْلضّة إلى أبس الحدود ما وجب مشا الجنة: 
كان اأصل غ وجود الانسنان أن يكالم ويعاقب ويعدب الا اقا ومقة| فق صب لقتضى الاقرار 
بالشهادتين معان مختلفة ومتضاربة. بعضها يجعل معتنقه ضمن دائرة المسلمين. وبعضها يخرج 
معتنقه من درت نيشم الى داكرة اراتك اللذيخ مب كرون فا اتقات بصورة دات وا خلات زاكر 
للتضوعاك التصبورية الح اة خيرات مال السلم تضيق وتخكرل ومغطى: إلى أن اسبح من يقصنور 
من المسلمين فهما معينا لعلم الله أو لصفته يخالف ما فَعَّدَهُ بعضهم من مفاهيم لاستحقاق مال المسلم 
مستحفا لاخراجه من داكرة المسلفين.. وأضبحت كلمة الكفر ونصضطك التكقير يمغنييهها الماليين 
المرعبين: ملح طعام لكل متشدق بالوصاية من الله على الحكم على عباده. ولنا أن نتصور شكل المجتمع 
وأقان الدع الك كانت سعراق قو كدو لامكال اد أن قاروا على ك الةم ها بعد قري علما بان 


قط من مراقبة واهم حال الآمة ھی عن شيق من دنا 
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لقد أدى ذلك التضخيم إلى كل تلك النتائج: رغم أن القرآن الكريم يوحي بعكس ذلك تّماما. فحديث 
القرآن عن بعض الأحكام الاجتماعية الناظمة للحياة كان اوسع وأشمل وأكثر تفصيلا من الحديث عن 
الصلاة التي اكتفى القرآن بذكرها على سبيل الإجمال وبدون أية تفصيلات. لا بل إن مسائل مثل الإرث 
والزواج والطلاق والرضاع والدّين أو الاداب والقيم الاخلاقية. عولجت قرانيا بتفصيل أكثر دقة وشمولا 
ووضوحا مما عولجت به كل العباد ات مجتمعة. كما أن معظم النصوص القرآنية التصورية قد ركزت على 
مسألة الشرك بالله والتي هي تعبير آخر عن الحرص على تخليص الإنسان من القدرية بمفهومها السلبي 
والاسطوري: :وده من ثم إلى اللجوء إلى التجربة ب4 فهم الظواهر الطبيعية والاجتماعية وتفسيرها. 

ناهيك عن أن الاستخدام القراني الملفت لمصطلح الشرك عندما يتعرض بالذكر لمشركي قريش ومن 
ابميح el E SE‏ .كان مصطلحا سياسيا - ليست له أية دلالات معتقدية أوتصورية 2 ذلك 
السياق - دفع النْصّ القرآني إلى استخدامه رغم فضاءاته المعتقدية 2 الاساس» ذلك التطابق العجيب 
بين من عادوا الرسالة الإسلامية سياسيا وعسكريا كخندق ومعسكر وكتجمع؛ وبين معتقدهم التصوري 
الواحد الذي هو الشرك. حيث لم يعاد المسلمين عداءً مستحكما من العرب سوى فتتين معتقديتين هما 
المشركون واليهود. ولان اليهود كانوا أهل كتاب فقد كان هذا الوصف لهم هو الغالب حين الحديث عنهم 
أو مخاطبتهم.. «قل يا اهل الكتاب..|.. ولان كل العرب الذين عادوا المسلمين كانوا مشركين بالمعنى 
التصوري لكلمة مشركين؛ فقد استحْدمَ هذا اللفظ وصفا لمعسكرهم السياسي دون أية دلالات دينية حين 
استخدامه 4 هذا السياق. 

إذ لم يكن هناك من صفة؛ لا ادق ولا أبلعٌ ولا أجَمعَ ولا ألخصٌ. ؛ يُمكنها أن تَُبّرَ عنهم دون سواهم »من 

صفة المشرکیں“ .فلن يكون مناسبا وصفهم بالعرب. لان المسلمين أيضا عرب. ولا بالقرشيين. لآن كثيرا 
من المسلمين قرشيونء ولا حتى بالحلفاء؛ لان المسلمين كانوا قد دخلوا ب حلف مع بعض القبائل العربية 
فاصبحوا بهذا حلفاء من حالفوهم .ولا كتفي يوصفهم بالاعداء. فالروم واليهود والمنافقون كانوا جميعا 
اعذاء للدولة المسلمة ولمواطنيها ب ذلك الوقت» بل لم يكن من المناسب أن يقال لهم اهل مكةة” > لان 
جزءاً من المسلمين ب المدينة كان من أهل مكة. ولآن بعص أل مك كانوا مسلمين إما برا واا غلتاء 
ليخرجوا قطعا من دائرة الهجوم العنيف الذي طال المشركين ي سورة " ر :آم أن كر موا وه 
بحماة الكعبة وخدامها أو باهل الحرم» فهذا أبعد من أن ينالوه. وهم ب موقع العداوة الصارخة للقيادة 
الفعلية الجديدة للحرم لمكي الشريف ا المقدسة. وإذن فالوصف اتو اندي لايقطرع إلا عله 
E‏ .هومصطاح "المشركين” “ولاك ھوک اطلق > ليكون وصما سياسيا لهم, لا وصما 

معتقديا فلنتامل هذه النقطة جيدا لانها على قدر كبير من الاهمية. 

وبالتالي فلا يصح أي استنتاج يَبنِى التعاملٌ مع من يتصف معتقد معتقديا بالشرك 2 أي مكان وغ أي 

زماق هو التعامل الت رمت ماله سورة عظيمة نكل سنوزة " براك "الأ هذه السو ت ارات 
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رسمت خريطة التعامل تلك من منطلق مواجهة ذلك المعسكر المعادي على قواعد سلوكية سياسية الطابع. 
وبالتالي فإن كل من تنطبق عليهم الشروط السياسية لمشركي مكة بك التعامل مع المسلمين. حتى لولم 
يكونوا مشر كين معتقديا ب أي زمان وك أي مكان, قد تنطبق عليهم شروط التعامل التي نصت عليها 
تلك السورة؛ والتي فَصَّلْتَها بذلك النوع من الهجوم الذي لم يرحم معتدياً من ضرورة أن يواجة بالقوة 
عندما يِعَدّر عليهنا: 
وعندما استوقفتنا طريقة القرآن الكريم ‏ التعاطي مع مصطلح الشرك الذي سيطرت على 

استخداماته القترانية الفضاءاتٌ السياسية: وجدنا أن من المفيد تتبع التعاطي القراني مع مصطلحات 
أخرى ذات دلالة توصيفية لبعض المعتقدات والافعال؛ مثل الظلم والكفر والفسوق والعصيان والخسران 
والافساد والضلال واتباع الهوى والكذب والرياء.. إلخ. وذلك فضلا عن التعاطي القراني مع مضمون 
مصطلح الشرك نفسه من الناحية المعتقدية: لنجد انفسنا أمام ظاهرة قرانية فريدة وعميقة الدلالة. 

إن للقران الكريم نمطه الخاص بك البناء المصطلحيء؛ وهو نمط يكشف عن تداخل عجيب بين المعاني 
والمفاهيم التي تعتبر ب التصور القراني توصيفات لافعال أو لمعتقدات محددة. وهو بناء مصطاحي لا 
يستقيم معه الفهم التقليدي للمآل الاخروي الذي يقسم البشر إلى متنعمين دائمي الإقامة 2 الجنة؛ وإلى 
معذبين دائمي الاقامة 2 النارء ما يعني أن البناء القراني © هذا المجال ليس فيه ما يثير أية مشكلة مع 
العقل تتطلب البحث عن تأويلات وتخريجات ممجوجة للانصوص. كتلك التي يزخر بها الخطاب الديني 
السلفي باتجاهاته الثلاثة: ( الهندوباكستاني» والشيعي الصفوي» والوهابي التيمي). ومع أننا وجدنا 
موضوع البناء المصطاحي ب القران الكريمء موضوعا شائكا ومعقداء يتطلب بحثا مستقلا وقائما بذاته, 
إلا أننا ارتاينا مع ذلكء لفت الانتباه الى أبعاده بإشارة عابرة ومختصرة ج هذا الكتاب» على أن تعمل 
بحسب ما يتيحه الله لنا من إمكانات مستقبلا على التوسع فيه وإعطائه حقه من البحث والتنقيب. 

فعقدما يضف الله الكفر بأنه ظلم؛ تقرف يانه هرق قان اه اترا تاف ك العرني لاتا 
نفض الطرف عن حقيقة حقيقة أن مصطلحي الظلم والفسوق. هما مصطلحان سلوكيان عمليان؛ لا ينطبقان 
عن ادات من ية اليد رغم ايراد القران الكلافي اة مواق ترسف مسن ا ات 
تنكف على مجاولة معرفة ليع الفريظ الكامن وزاء هذا الأستخدام الاصطلا حى غير المألوف ك فة 
فف رضن أن الله وما عاج بها دوا مها كه عجان كا فلم ألا وجوه مكو ظائم ولا تو 
فاسق» بل إن هناك فعلا ظالماء وسلوكا فاسقا. 

إن هذه الظاهرة - ظاهرة الاختراع الاصطلاحي - ظاهرة منتشرة ب4 القران الكريم بشكل ملفت, 
ولاايمكنها أن تكون عابرة وبلا غاية أوهدف معرب بل لا بد من أن وراءها فلسفة معرفية خاصةء يفترض 
أن قرا يوضم لهذا البقاء:الصظلضى الاير واا كى تبعل القارئ يعيش هخباءات الفكرة القامضة 
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التي نريد أن نلفت انتباهه إليها ‏ هذا السياق. سنضع بين يدية مجموعة من الأيات القرآنية المنتقاة 
والمختارة وذات الدلالة 4 الموضوع الذي نحن بصدده. وهي جميعها من سورة واحدة هي سورة البقرةء 
كي ينتبه القارئ إلى ضخامة هذا الموضوع واتساعه ب الخطاب القرآني: عندما يعرف أن كل هذا 
العشد الاين الولالة من التضبومن انها تم تجميعة مين اهل سن شر ابات الشران الكريم, 

- «#ولئن اتبعت أهواءّهم من بعد ما جاءّك من العلم إنك انان الظالمين| (البقرة.ة4١)..‏ (2 
هذا النص يتطابق المعنى الاصطلاحي القراني للظلم مع معنى اتباع الهوى.) . 

دقو 83 للملاكة اسجدوالادم فسجدوا إلا إبليس ا وا سر گان من العافرين| (البقرة.؛؟؟).. 
(وِ هذا النص يتطابق معنى الكفر مع معنى الاستكبار والاباء الذي يعني الرفض» أي المعصية بوجه 
من الوجوه) . 

- وإذ قال موسى لقومه إن الله يأمركم أن تذبحوا بقرة قالوا أَتَتَّخْدُنا هزؤاً قال أعوذ بالله أن أكون 
من اللعاهليو | (البقرة51]:(ويظ هذا الق فاج سق ار م معت اا والجهالة). 

5و2 لمسكوين شرا را اللعقدوا نوين ES sS a‏ 
مت الله عليكم وما أنزل عليكم من الكتاب والحكمة يعظكم به اتقو الله واغلموا أن الله يكل شين 
عليه | ( البقرة:751). . ( هذا النص هناك تطابق واضح بين معاني الاعتداء والظلم والاستهزاء. / 35 
يعني ذلك مثلا أن الظلم والاعتداء هما مثل الاستهزاء جهل وجهالة. وبالتالي أوليس كل ذلك مطابقا بخ 
المعنى الاصطلاحي لاتباع الهوى؟). 

- #اهبطوا مصيوا فان لكم ما عألثم > وضربت عليهم الذلة والمسكنة وياءوا بغضب من اللّه. ذلك 
بانهم كانوا يقتلون النبيين بغير الحق. ذلك بما عصوا وكانوا يعتدون| (البقرة:51). . (هتانرى تطابقا 
خ المعاني الاصطلاحية بين البوء بغضب الله والعصيان والاعتداء. اليس معنى ذلك بالمقارنة بما سبق 
من الايات: أن الظلم والمعصية والعدوان هي جميعها بالتالي مصطلحات متطابقة الدلالة؛ ويستحق 
جميع من قطيق عليهم أن ببودوا بقضب من اللدة ) , 

= ؤوقاظلوا فاسبيل الله الديق يكاتاوكم ولاشهرواء إن الله لا بحب السدين #واقتاوهه ميث اتر 
وأخرجوهم من حيث أخرجوكم. والفتنة اشد من القتلء ولا تقاتلوهم عند المسجد الحرام حتى يقاتلوكم 
فيه فإن قاتلوكم فاقتلوهم» كذلك جزاء الكافرين © فإن انتهوا فإن الله غفور رحيمه وقاتلوهم حتى 
لا تكون فتنة؛ ويكون الدين لله فإن انتهوا فلا عدوان إلا على الظالمينه الشهر الحرام بالشهر الحرام 
والحرمات قصاصء فمن اعتدى عليكم فاعتدوا عليه بمثل ما اعتدى عليكم: واتقوا الله واعلموا أ 
فم اف (البغرف 34-15 (يضيف هذا التصن دوسا جديا ك ذاكرة الومدة الاسظالاهية 
التي يقوم عليها المنهج القرآني. فالظلم والعدوان والكفر تفدو بموجب هذه الآيات صفات لافمال واحدة 
وللأشخاص انفسهم ). 
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- «إن الله لا يستحيي أن يضرب مثلا ما بعوضة فما فوقهاء فأما الذين كفروا فيقولون ماذا أراد الله 
جه كاك يضق يه قرا ودع عورا ونا ل بها فان الذون د تهون كيد ال هن يقد 
ميثاقه ويقطعون ما أمر الله به أن يوصّل؛ ويفسدون ب2 الأرض؛ أولئك هم الخاسرون| ( البقرة.-51 
]د كراد الداكرة اشياعا لدو جميع اللسيظاكات السالفة متطايقة مع الضادل ويوفيق أمنحابها 
بانهم سدوق ارش وبانهم يوم القيامة خاسرون) . 

- #ومن الناس من يقول امنا باللّه وباليوم الاخر وما هم بمؤمنين. يخادعون الله والذين امنواء 
وما يخدعون لا انفسّهم وما يشعرون» 2 قلوبهم مرض فزادهم الله مرضا ولهم عذاب اليم بما كانوا 
يكذبون. وإذا قيل لهم لا تفسدوا ب4 الارض قالوا إنما نحن مصلحون» الا إنهم هم المفسدون ولكن 
لا يشعرون. وإذا قل لهم أمتوا كما امن التاس قالوا أنؤمن كما امن السفهاءء الا إثهم هم السفهاء 
ولكن لا يعلمون: وإذا لقوا الذين امنوا قالوا امنا وإذا خلوا إلى شياطينهم قالوا إنا معكم» إنما نحن 
مستهزئون. الله يستهزئ بهم ويمدهم بے طفيانهم يعمهون. اولئك الذين اخ شتروا الضلالة بالهدى فما 
ربحت تجارتهم وما كانوا مهتدين| (البقرة١١٠-۸)..‏ (هنا أيضا نجد أن الكذب والسفه يضافان إلى 
الاضساد ك الارض والضلال كمصطاحات متطايقة الدلالة). 

- الم تر إلى الملا من بني إسرائيل من بعد موسى إذ قالوا لنبي لهم ابعث لنا ملكا نقاتل ي سبيل 
الله ٠‏ قال هل عسيتم إن كنب عليكم القتال ألا تقاتلوا. » قالوا ومالنا الا نقاتل ‏ سبيل الله وقد أخُرجنا 
من ارتا وايتافتل ٠‏ فلما كتبّ عليهم القتال تولوا إلا قليلا منهم» والله عليم بالظامين| (البقرة:47؟).. 
(والتولي عند القتال يغدو مستحقا لصفة الظلم التي هي صفة الكافرين والضالين والفاسقين وغيرهم 
كما من معنا ساخ 

-8 فبدّل الذين ظلموا قولا غير الذي قيل لهم» فأنزلنا على الذين ظلموا رجزاً من السماء بما 
كانوا يفسقون| (البقرة.05).. (الظلم والفسق واستحقاق الرجز من الله تضعنا من جديد ب4 دائرة 
اصطلاحات ذات فضا ءات واحدة). 

- یا ايها الذين امنوا لا تبطلوا صدقاتكم بالمن والاذی. كالذي ينفق ماله رٿاء الناس ولا يؤمن بالله 
واليوم الاخر. فمثله كمثل صفوان عليه ترابٌ فاصابه وابلٌ فتركه صلدا لا يقدرون على شین مما كسبوا. 
والله ايودي الوم الكافرين| (اليقرقيه؟ زان اتقات وفوهيل مجك يقدو ما ا 
ساحيد عن الهداية واوضيه يصحة الكفر) , 

E‏ يا ادم اسكن انت وزوجك الجنة وكلا منها رغدا حيث شئتما ولا تقربا هذه الشجرة ر من 
اشا اوها الشيظاق غنيا كاخر ها مها قات كه وا اهبطوا بعضكم لبعض عدوء ولكم ب الارض 
مستقر ومتاع إلى حين| (البقرة١٠٠-٠۲)..‏ (المعصية الصرف التي تمثلت 2 الأكل مما منع الاكل منه تفدو 
موجبة لصفة الظلم التي تمثل إلى جانب كل من الكفر والفسق والضلال حالة اصطلاحية واحدة). 
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> ايمرا نا فوا الشياظين على ملك سليمان وها كفر سليمان ركن الفياظين روا امون 
الناس السحر.. وما أنزل على الملكين ببابل هاروت وماروت.. وما يعلمان من أحد حتى يقولا إنما نحن 
فتنة فلا تكفرء فيتعلمون منهما ما يفرقون به بين المرء وزوجه.. وما هم بضارين به من أحد إلا بإذن 
اللّه.. ويتعلمون ما يضرهم ولا ينفعهم.. ولقد علموا لمن اشتراه ما له 2 الاخره من خلاق.. ولبئس ما 
شروا به أنفسهم لو كانوا يعلمون| (البقرة»7١٠)..‏ (السحر الذي يمثل بدوره سلوكا وفعلا محضاء 
وصم بانه كفر, فكان بمثابة معصية تحرم الساحر من الخلاق يوم القيامة). 

- #واذ واعدنا موسى أربعين ليلة ثم اتخذتم العجل من بعده وأنتم ظالمون| (البقرة.01).. (إن 
الشيرف الذي مشومن أكخر اللحظعات فاط ع القرا رمن الماسيفية الببياضية والتصيور ةك جا 
هنا ليقيص حقيقة كوثه ظلماء أي كفرا وضيقا وضلالا وخسرانا.. الغ). 

- قالوا سمعنا وعصينا وأشربوا 4 قلوبهم العجل بكفرهم» قل بئسما يأمركم به إيمانكم إن كنتم 
مؤمنين| (البقرة:9).. (هذا النص القرآني واضح ب4 مطابقته بين المحصية والتولي عن طاعة الله 
ورسولهء وبين الشرك الذي تمثل 2 اتخاذ العجلء وبين الكفر الذي اعتبر صفة لحالة الشرك تلك) . 

-«ومن أظلم ممن كتم شهادة عنده من الله وما الله يفال غما تعملون| (البقرة:4١)..‏ (كثمان 
الاد رهوئمسية جا رة سرف شيل متم اللسان مخ القطق كا ساعد ا جلاع التحقيمة: 
غدا 4 النظام الاصطلاحي القراني ظلماء وبالتالي فانه كفر وشرك وهو فسقء وتنطبق عليه كل الصفات 
القى تطابقت مع هذه االسطلحات القرانية): 

= لفان خف ألا شيا حدود الله فلا جاح عليهما شيم افشك به قلف حدوة الله هلا #مقدوها: 
ومن يتعد حدود الله فاولائك هم الظالمون| (البقرة:779).. (إن معصية تعدي حدود اللّه. هي والظلم 
صنوانء ولنا أن نتصور إلى أي مدى من الخروج على كل تعاليم الإسلام» يقودنا تعدي حدود اللّه. عندما 
نستحضر كافة المعاني التي تطابقت مع مصطلح الظلم؛ كالكفر والشرك والضلال وغيرها) . 

- وقالوا قلوبنا غلف» بل لعنهم الله بكفرهم» فقليلا ما يؤمنون| (البقرة.84).. ( استحقاق اللعنة 
يكشت عن الأعصاف بالكفق]. 

- #اتامرون الناس بالبر وتنسون أنفسكم وأنتم تتلون الكتاب أفلا تعقلون| (البقرة١٤٤)..‏ (كم هو 
مثير هذا التض عقدما نقارنه بالتضن اللاحق: إننا هنا تكتشف علاقة كلازم اصظلاحى بين اوضع 
بعدم التعقل» وامر الناس بخلاف ما يتم فعله من قبل الامر) . 

- #ومثل الذين كفروا كمثل الذي ينعق بما لا يسمع إلا دعاءً ونداءً. صم بكم عمي فهم لا يعقلون| 
زاف ايكلف تنا هنا التضى عن أن الكتاررهم افذين قفون فيب كرف عة عو 
التعقل» ما يعني أن كل ما كان موصوما بأنه مدعاة لعدم التعقل» لزم أن يكون كفراء وبالتالي فالمعصية 
ال كرك الف السايق شن وار شقوان )1 
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ها الذى مقا اسا جه تن التصيوهن السايقة ومن طريقة ضاظيها مع مصنطلحات العاقيم الى 
ا كر ا سين كناميا الاسطااس الخاص هاا 
إن جميع المعاصي التي وصفَت بانها كفر وظلم وضلال وشرك. مثل السحرء والتولي يوم الزحف. والامر 
بحلاف الف و الات والغذيب: ركان اتشيادة وغيرها مما يركز يذ القران الكري هما له تات 
على كر لأقتصا نأمطا القرافية فلج منوزة الق رة ود ها هی مجرد اضان قد بے ها ای انان 
ومن جملة من يمكنهم الوقوع فيها الانسان المسلم. وإزاء ذلك فنحن أمام واحد من خيارين نظريين لا 
ثالث لهما. فإما أن نرفع المعاصي الجارحية بمختلف انواعها إلى مستوى الكفر والشرك والضلال التي 
يَفترض التفكير التقليدي بأنها لا تنطبق على المسلم وبانها موجبة لمال أخروي شديد القتامة؛ عديم 
اترحية والتساسم وشو المي الي :رطا رظن مع اروها التتكير تصن اا هة وها ان يم توان 
التصورات العقلية المنحرفة ايا كانت وبكل مستويات الشرك والكفر والضلال فيها إلى مرتبة المعاصي 
الجارحية التي لا توجب إلا مالا أخرويا مشرقا كذلك الذي قرره الفكر التقليدي المسلم تحديدا. خشية 
أن نحرم هذا المحظوظ من تلك النعمة التي خصه الله بها من دون سائر البشرء معطيا له حق معصيته 
بسبب ارتدائه ماركة مسجلة من نوع “معصية إسلامية مغفور لها . 
الفكر التقليدي لا يستطيع القبول باي من الحالتين. ضفي القبول بالاولى مساواةٌ لغير المسلمين ب 
مالهم الاخروي بالمسلمين» من حيث التكرم عليهم برحمة اللّه التي راوا أنهم لا يستحقونهاء مجرد انهم 
لم يؤمنوا بالمعتقدات والتصورات التي يعتقدها ويتصورها المسلم. و2 قبولهم بالحالة الثانية مساوة 
للمسلم بغير المسلم» ولكن من زاوية أخرى هي حرمان الأول من حق الانتفاع بمعتقداته؛ عندما نجعله 
يحاسب حسابا شبيها بحساب غير المسلم» على أضعاله وسلوكاته. بينما الحل بسيط وليس فيه أي تعقيد. 
أله التهر ومن عقدة المان الأخروى القميخ الى فرضه أولكك على اليش وغفيكن فلن يُخشى من دوام 
عذاب المسلم يوم القيافة مادام جي البشر سيجاسبون على أشتالهم بمتتيي المدل واتساواة أمام الله 
سبحانه وتعالى» لينعموا بعد انتهاء مرحلة الحساب والعقاب بالجنة. 
تعتبر النصوص المنسوبة إلى الرسول الكريم عليه الصلاة والسلام؛ نصوصا حاضنة بصورة صارخة 
للاشكالية المعضلة التي شخصناها فيما مضىء وذلك بشكل يعصى على الفهم او الحلء الامر الذي دفع 
من نظروا 4 تلك النصوص إلى الوقوع 2 مط غریب من التاویل والتخريج وي تناقضات غير مبررة 
وغير منطقية: مع أن المخرج منها كان ميسورا وهو التحرر من عقدة المآل النهائي هذه. إن حشدا كبيرا 
من النصوص المنسوبة إلى الرسول الكريم تشير إلى فكرة ”أن من قال لا إله إلا الله محمد رسول الله 
دخل الجنة“. أو إلى ما يشبهها من أفكار باختلاف بك الألفاظ وبإضافات كثرت أو قلت. لا جرج الفكرة 
عن اطارها الموضح هثا: وحشد كبير آخر من تلك القصوص جاع من التوع الذى ينغي دخول الجنة عن 
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فاعلي اعمال بعينها مثل قوله عليه الصلاة السلام.. "لأيدكل الح فدات" أر ليجنا ما 
أو ”لا يدخل الجنة من كان ف قلبه مثقال ذرة من كبر“ . أو غيرها من النصوص الشبيهة التي تنفي صفة 
السلا سر احة عرق فاع أعمان أحرى: أوهك التي كس نار أو باهر من يعمل هذا رعذ من 
الافعال.. إلخ. وامام هذه الفضنوص اأكضارية امكتسلت الخ و اتخ أمادها وق خخ مك اها 
ابتكار أنواع ممجوجة من التاويل بسبب الإصرار على الفكرة المنطلقء ألا وهي فكرة المآل النهائي الذي 
سبق الحديث عنه. 
فإذا كانت صفة الإسلام تتحدد بقول ”لا إله إلا الله محمد رسول الله“ وهي بالتالي الصفة الموجبة 
اماق الاستغران النهاكن وان بد ليوك بهذا يشى أن اكناضي الحايفية [السلوكية] ص 
هينة بے موداها المالئ: ولن تكون مما يهم بالتالي سوام جوهزيا ظ تحديد الال النهائي للانسان 
المسلة: ولكن هذه اللشجة عارك قول الرسول متلا لا يدخل الجنة نمام“ لان السلم الذي تحدد 
إسلامه بالنطق بالشهادتين هذ سياقيهما الإيماني الصيروى اض اكه أن بكرن ا اوو اد 
95 > او اي شيء من هذا القبيل. ولان النما م لا يدخل الجنة بمقتضى النص السابق» فكيف يمكن أن 
ين التوطيق من اين أومين اللعقبيق الوازكين يف اا وة 
التخريجة التاويلية كانت جاهزة لدى العلماءء فالنص الأول يعني أن من أشن بالشهادتين سيدخل 
الجنة 2 المحصلةء أي 2 نهاية المطاف: (أنظر كيف تمت إضافة مفهوم جديد إلى النص غريب عن 
اتا "ل المحصلة"!) ببكادطا ان ل ينكان بين أو لمن لم يقر بمقتضاهما. والنص 
الثاني بعتي أن النمام مثلا لن مكل الجقة اول ا فاخن دا كان مها لات ساكب على ميته 
(أنظرهنا أيضا كيف تّمت ت إضافة مفهوم جديد وغريب عن معنى النص هو مفهوم . عدم الدخول اول 
الداخلين .)١‏ بينما النتيجة كانت ستختلف لو انطلقنا من قاعدة تساوي المآل النهائي لكل البشرء وذلك 
من حيث أن هذه النصوص كانت ستفهم عندئذ ف ضوء النسق العقلي اللغوي الذي يقوم 4 جانب هام 
لمان ا يذ ام الترهيب والعركيب اها 
لقد كانت المعضلة التي وقع فيها المتبحرون القدامى بذ قراءة الطاب اتريسى الاسلامي هى السيب 
الرئيسي وراء بروز بدعة ”الكفر الاعتقادي والكفر العملي“ ؛ وهي البدعة ا 3 الي أن ست هفل 
لانها : تقوم أساسا على اللاعقلانية . فامام نص منسوب إلى الرسول الكريم مثل. "من ترك الصلاة فقد 
كفر” ؛ وهو ص موجه إلى المسلم, وامام الفكرة المالية التي قطن على أن المسلم وان لم يل سيول 
الجنة 4 نهاية المطاف وأنه لن يدخلها كافر بالتالي: كان لابد من أن يُلُوى عنق النص بطريقة هَجَّة 
ولايد من ك من أن رة هدق الفيقة رة سارحة: هم امار أن افر القصود هنا هدا لص 
الموجه إلى المسلم هو كفر من نوع آخر دون نوع الكفر الموجب لاستحقاق دوام العقاب 2 الآخرة. وبالتالي 
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فقد راحت تتبلور فكرة الكفر الاعتقادي الموجب لدوام العقاب» وهو ما لا يقع فيه المسلم بطبيعة الحال؛ 
وار الم غين ااي ادر الا رموه يُمكن للمسلم أن يقع فيه وهو ما تعنيه النصوص التي 
تصف أضعال المسلم بالكفر أو بالشرك أو بانتفاء صفة الاسلام عن فاعلها. 

غاما ان ادرو مو هه كال اهما ت انان أساسها :ول تقر و عقاف حاجة کی شل من 
اشعان اتاو اجرج ولتت أن صفة الكفر تكن صفة فة لان تتطيق على اام الاخ عن 
تعاليم الإسلام المسلكية دون أن تكون لها دلالات مالية تماما كما أن انتفاء صفة الإسلام عن غير المسلم 
الذي لم يؤمن بنبوة محمد لا تستتبع أية دلالات مآلية من تلك التي ورثناها جيلا بعد جيل. 

إن الله إذا كان قد اراد من البشر يك اول ها آراده مثهم أن يكوئوا متظفيين وعقلاء ومتسجمين مع 
أننسهم: فانه سبحاته وتعالى ويكل تأكيد اشد احتراما وأكثر حبا وواغة وزحمة بذتك: الذي لا يضلى لان 
أدلّة فرضية الصلاة للدية لم ترق إلى دريمة البعين الذاق للايمان: أو يذلك الذي رثك ر تبوة محمد لآن 
الآدلة على فوته إلى قاف د د هه هما كك هنذا الذون على اعخناره بحم ريا ومرسانا متا من ذا 
الذي لا يصلي رغم أنه يتبجح ليل نهار بانه مؤمن بفرضيتها ولكنه متكاسل عن أدائها ومن ذلك اذى 
يجهد نفسّه بالاقتداء ب ا 
والشرب والدعاء وغيرها: وموغارق الى اعماق أعماقة ا مشاعر الكرة والحقد ضد بى البشنء ثحت 
ااك الانهية التتيكة يكل أنواع اذب والسادية والمقصيرية النفيصة وان قينا اشرق عفر كد بين من 
ينتسب إلى هذا الدين العظيم وبين من يرى 4 نفسه سيفا 4 جند ”يهوة لاستعياد كل اليشر وسفك 
دمائهم للجرد انهم ليسوايهودا مغلة196! 

الا ترى معي عزيزي القارئ ان هناك منطقا مقلوبا ومغلوطا يحكم الفهم التقليدي لقضايا ديننا 
العظيم, يراد لنا أن نلفي عقولنا وتفكيرنا ونومن به ضاربين بعرض الحائط اولى بديهيات هذا الدين 
ذاتهء الا وهي ضرورة بناء المواقف» وضرورة تشكيل المعتقدات والتصورات على قاعدة التفكير.. التفكير 
العميق.. والعميق جذا..؟! 


مقدمة الكتاب امتح ا GG‏ اشحع ا ان اشم وخ ا و لتس و اوتاه ووو مو اع CENCE‏ 
تمهيد حول تحليل السوال الفلسفي. eas‏ ل مل امع م ماقو رم 10 


الفصل الاول.. العقل. 
اولا.. البدايات الأولى 1000 
ثانيا.. الدوائر المعرفية الثلاث. E OS‏ 
ثالثا.. المعارف بين مقولتي التسلسل والقيام بالذات. yS‏ 
رابع المقل؛ الشجرية: الوه هى متضنادسن المفرفة. 110000 
كاسنا المي :ا اكان 0006 0 177000 
سادسا.. مكانة التجرية # المعرفة ا ا O‏ 
| - تحليل واقع التجربة. > كك 
ب - التناقض الذاتى ك مقولة أسبقية التجربة معرفيا. 0000 5 
ج - المذهب الفخريين ومفهوم الاستحالة. 00 5#**5 
د - المذهب التجريبى ومبدا العليّة. 3000-0999 
قن ت ارا اترا فة 00 5110000 
سابعا.. الخلل 2 تصور العقل الذي تتم معارضته. ESKERE ies‏ 
لامها مهوم الالال الاسام 0000 
| - حالات الاستدلال الوحيوي الصرف. yy‏ 
ب - حالات الاستدلال التجريبى الصرف. yS‏ 
ج - حالات الاستدلال العقلي الصرف. 1[ 2121 
د = حالات الاستدلال العقلي التجريبي الوحيوي. 0100 
تأسعا.. الخريطة المعرفية. O‏ 
| - الحكم بالضرورة. كك 
ب - الحكم بالإمكان. ضر 
ce‏ 
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الفصل الثاني.. الله. 


أولا.. الزمان والمكان.. المادة.. اللّه. [ذ[1ذ[ذ[ز[ز[ز[ز[ [ [ RE‏ 
أ - الزمان النسبي والزمان المطلق. ا RO‏ 
ب - المكان النسبي والمكان المطلق.  FileASAESESESSESe‏ ان 
ج - العلاقة بين الزمان والمكان. ا اا 0 
د - التفسير العلمي والتفسير الفلسفي للمادة. 1[ [ز[1[ز[ [ز[ [ز[ز[ؤز[ز[ز[ز[ [ [ [ E‏ 
ه - العلاقة بين المطلق (اللّه) والمادة (الخلق). A‏ 
٠‏ تشخيص معضلة الصراع اللاهوتي المادي. Ra‏ 
« المادية الدياليكتيكية وقانون وحدة الاضداد. 22330000970 
© الله والفلسفة ضحايا الصراع بين اللاهوتيين والماديين. EY ase‏ 
و - المطلق وحقائق الرياضيات. O‏ 
ثانيا.. صفة الله الوحيدة.. الالوهية. EO 000 0 O‏ 
أ - علاقة الصفات بالموصوفات. O‏ 
ب - الإرادة الالهية كمقتضى لصفة الله (المطلق). ممم ممه ممه مم مم ةلله A‏ 
ج - طبائع الارادة الالهية.. القدرة والعلم والتفكير. IY ae‏ 
د - معضلة قدّم التفكير وحداثة خلق العالم. 0001 00000 
ت متاق المله ومخدودية الخلق: E‏ 
و - الغاية الإلهية من خلق العالم. 18[ زؤز[ز[ز[ز 0 0 100000 
ثالثا.. تحليل تفصيلي لمفهوم علم اللّه. 1ذ1[1[ذ[1[1[1[ [ [ [ TC‏ 
أ - شرح أبعاد المفهوم ودلالاته. از[ 0 0 0 
ب - الاجل والرزق ف المفهوم الحقيقي لعلم اللّه. 1011 EE CS‏ 
ج الإرادة والاختيار الإنسانيين # فكر النخب الاولى من الصحابة والتابعين والعلماء. ES oa‏ 
* قول عمر بن الخطاب 4 القدر. 10000 E‏ 
© قول عثمان بن عفان 2 القدر. ل VEN‏ 
« قول علي بن أبي طالب القدر. E‏ 
* مخاطبة ابن عباس لجبرية أهل الشام. 0000 
#رسالة الحسن البصرئ ‏ مسالة الجبر. ا 


£ 


© مناظرة بين جبري وسنيء ثم بين قدري وسني كما تصورها ابن القيم. EY aes‏ 


- المناظرة بين الجبري والسني. O‏ 0 
- المناظرة بين القدري والسني. مم مم همهم مم مم0 6 EE‏ 
د - النص القراني وعلم الله. O 0 O‏ 
#التضصوصن:الوصفية: N E E‏ 

#التضوض القصصية وشية الخضصضصية: ا OS‏ 
- سور ة الأسراء واشادا بتي اسرائيل» OE‏ 
- سورة الكيض وقصية الغاده بي الخكي و OF Sess‏ 
- بشارة المسيح بثبوة احمد. الجاسة لمسع دمتعا مانا ولاو WOE SSDS‏ 
- سورة الروم والتنبؤ بانتصارهم ب4 معركة قادمة. ع ا OT‏ 
- سورة المسد. aE Sas‏ لوا 
زابعا:: فعل الله الوحيد.: الخلق: 9و 0 22# 
أ - جوهر العلاقة بين الفعل والخلق. اا O‏ 
ب - ماهية العدل (مقتضى الفعل الالهي) . OA svete ES‏ 
ج = طبائع مقخضى الفعل الالهي: أي طبائع العدل. ا E‏ 
#المسوولية. موف ع اممو م ل و لوبلل واوا ا ١1‏ 

© التكافو. 00000000000 

E التخيير.‎ © 
E O O د - خلاصة.‎ 

الفصل الثالث.. الروح. 

أولا بنذ خل إلى موضيوع اترو ب از[ 1 000101 
ثانيا.. الروح شكل من أشكال تطور المادة. 0 0 0 00 
ثالثا.. مكانة الوعي ب4 تطور المادة. ا 0 


الفصل الرابع.. البعث والحياة الاخرة. 


أولا.. هل هناك حياة قادمة بعد الموت؟ زةز ز ز ز ز 1 000001 
ثانيا.. الفرق بين الاحساس باللذة والوعي بهاء هو مربط الفرس 2 حتمية البعث. VAY oss‏ 
ثالثا.. فكرة تخليد الحياة ودور الانسان فيها. VN. a‏ 


0 


الفصل الخامس.. النبوة. 


اولا.. المعضلة المعرفية 4# ظاهرة ”الدين . 000١00116301000‏ 
ثانيا.. النيوة كظاهرة. موعن و وبي حا اا ال ومسو مي هلواط لطا وه ااي و 1 
فالا الثبوة من الأسطورة إلى الدين. 0001 0 
رابعا.. الدور الوظيفي للنبوة. #3 2 


الفصل السادس.. قراءة جديدة 2 مصادر التشريع الاسلامي. 


ارلا شخصية محمد عليه الصلاة والستلاخ بين البشرية والرسالية. و ا 
ثانيا.. العلاقة التكاملية بين القرآن والسنة. O‏ 
ثالتا.. مقاييس النسّت الجديدة من صحة الماثورات. O‏ 
الفصل السابع..المنهج القرآني 2 إقرار تطور الاحكام الاجتماعية. م AY‏ 
الفصل الثامن.. من أين ينطلق التشريع الاسلامي؛ من العقل أم من النقل؟. .... ٠٠١‏ 
الفصل التاسع.. النظام الاقتصادي القراني 4 ضوء الثابت والمتطور 2 النظم الاجتماعية. 
أولا.. مفهوم المشكلة الاقتصادية. 000 
ثانيا.. مفهوم الاقتصاد الإسلامي بين المذهب والعلم والقانون. E a‏ 
قالقا:: موحل إلى فظرية الملكية 2 اذهب الاغتصبادئ الأسسالا مسن . وسو سو راع هي اللاي 
١-‏ ملكية الاشياء وملكية حق الانتفاع بالاشياء. از[ 0001 
دة حى الانتماع بين القطرهوالاكتيناب. زز ز[ز ز[ز[ ز[ ز ز ز 0000001 
»كيو سق الاضاءيين الغردية والجماعية: 1 0 E‏ 
راهان مسكل إلى رة دزم إا انقب الاقتصاد الاسام د ع ااي 
كاسنا نشاكصة السك جره N‏ تحقرن الغو E‏ 0000000 


الفصل العاشر.. نظام الحكم والحريات العامة من المنظور المذهبي الاسلامي. 


أولا.. الحريات المعطاة للانسان 2 الإسلام. 8ب 0301321212 اا 
ثانيا.. فكرة الوطن واختلافها عن الدولة والنظام. تف او مسب ارو فج ور See‏ ف ا VO‏ 
الفا الاتتماع القوسي والاتتماء الاسالامي. 0 اا 
رابعا.. القومية والاقليات والمواطنة. 1-7 
خامسا.. العلمانية والمذهب الإسلامي ب4 الحرية المعتقدية. و ا و ا ا ا 


ا 


سادسا.. الحرية والتعددية السياسية. ASSES‏ لواو الما عد د 
سايعا.. خلاصة التصور المذهبي الاسلامي للحرية السياسية. 71011111118 


الفصل الحادي عشر.. نظام العقوبات القراني بين الثابت وال متغير. 


ء 


الفصل الثاني عشر.. العقاب والنعيم بعد الموت. 


أولا.. التواصل بين الحياتين الدنيا والاخرى E‏ 
ثانيا.. حسّيَّة العقاب ولا جسديته 2 الوقت ذاته 1111111111 


ثالثا.. محدودية العقاب ب4 الاخرة E‏ 


۷ 


اولا.. قاعدة حَدَيّة القرآن 100000000 1111101 
ثانيا.. قاعدة الحد الاقصى ا اا O‏ 
ثالا.. قاعدة شخصانية الاذى المترتب على العقوبة 000000 ش51 
رابعا.. قاعدة تجنب الاعدام قدر المستطاع ا 000000 
خامسا.. قاعدة شدة العقوبة من شدة الجرم sass EERE Sos‏ 
سادسا.. لا عقوبات تترتب على التصورات والمعتقدات SER‏ 
سابعا.. قاعدة ردع المجرم عند تطبيق العقوبة fa Sams ARS as‏ 
ثامنا.. قاعدة عدم تضمن العقوبة ردعا للابرياء SESS‏ 
تاسعا.. قاعدة ترميم الخلل الاجتماعي الحاصل بسبب الجرم 79 5 
عاشرا.. قاعدة عدم جواز كون العقوبة من جنس الفعل المجرم دو 


TVA Sas 
YA esis 


نجديد فهم الاسلام 


